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PRESENTACION 


El tercer número de Urdimbre y Trama. Revista Mexicana sobre Religiosidad Popular 
marca el segundo año de publicación enfocada a divulgar investigaciones multi- 
disciplinares en torno de las expresiones religiosas populares en México, pero in- 
cluyendo contribuciones que sobre estos mismos fenómenos se hacen desde otros 
lugares de Latinoamérica, en este número específico, desde Ecuador. 

La multidisciplina de este espacio editorial no refiere exclusivamente a la di- 
versidad de proveniencias disciplinares que desde la Academia definen a cada uno 
de los colegas participantes, sino que, yendo más allá, involucra la conveniente y 
necesaria interrelación para explicar fenómenos complejos y complicados en sus 
diferentes raíces sociales, culturales, políticas, religiosas y psicológicas. Dicha mul- 
tidisciplina nos ha llevado necesariamente a la interdisciplina, lo que ha dado paso 
a sorprendentes diálogos entre la realidad observada en los fenómenos religiosos 
populares y la interpretación ofrecida sobre ellos. Así, en este número particular, 
destacan los textos de Alejandro Emiliano, quien vincula religiosidad popular, pas- 
toral urbana y psicología social; de Sonia González, que enlaza fenómenos natura- 
les, factores epidemiológicos y ciclo festivo en una comunidad específica del estado 
de México; y el de María del Carmen Macuil, donde la religiosidad popular y la 
medicina entre los nahuas del norte de Morelos se entrelazan. 

Cabe destacar que esta opción por la mutua escucha y el enriquecimiento re- 
cíproco es parte integral de los fundamentos operativos del Observatorio de la 
Religiosidad Popular desde su fundación en octubre de 2014. Tras casi una década 
de convivencia e interacción, hemos ganado mucho más en nuestra conjunción que 
en el trabajo solitario. La interrelación académica provee una riqueza de enfoques 
para fenómenos socioculturales tan complejos que merecen el abordaje desde dis- 
tintas disciplinas, posturas teóricas y formas diversas de interpretación. 

De hecho, la propia estructura de la revista obedece a esta interacción que hemos 


querido destacar y promover, dando voz al sector académico desde la multiplicidad 


de disciplinas involucradas tales como la filosofía, la teología, la antropología, la 
etnografía, la historia, la psicología y la sociología (Foro Académico), pero también 
a la parte eclesiástica, no sólo desde su reflexión teológica, sino desde su praxis pas- 
toral, de convivencia e interacción cotidiana con estos fenómenos liminales entre la 
Iglesia y el pueblo (Foro Litúrgico y Pastoral). Además, se da cabida a los aportes 
descriptivos de las personas que, desde la convivencia como vecinos, oriundos de 
estos contextos sociales, o afortunados paseantes que coinciden con estas mani- 
festaciones cultuales, puedan aportar con la descripción y registro como testigos 
presenciales (Foro de Difusión de Religiosidad Popular). 

Sabemos bien que las expresiones religiosas, prácticas sociales, cosmovisiones 
y organización social puestas en juego en los cultos populares no pueden ser ho- 
mogenizados en una sola explicación que abarque todas sus formas y contextos 
particulares. La religiosidad popular será siempre significativa en un nivel local, 
contextualizado y acotado. De esta manera, la diversidad de interpretaciones y dis- 
ciplinas desde las cuales los autores abordan los casos de religiosidad popular ofrece 
un panorama de conjunto donde las explicaciones de unos resultan sugerentes para 
los contextos de otros; lo anterior contribuye a la construcción de un mosaico de 
donde, a pesar de su multiplicidad, podrán extraerse notas comunes y procesos 
socioculturales semejantes. En este marco referencial, presentamos al lector lo que 
habrá de encontrar en este número tres de Urdimbre y Trama. 

En Foro Académico hemos agrupado cuatro textos. El primero lleva por título 
“Las incisiones de la posmodernidad en la esfera religiosa y en la conformación de 
los identitarios colectivos rurales”; su autora, María del Carmen Ortiz Hidalgo, 
pretende proponer un modelo explicativo que enuncie rupturas y transformaciones 
que la posmodernidad ha traído a la religiosidad popular rural; al mismo tiempo, 
la autora desea explicar el papel que desempeñan las prácticas religiosas en la con- 
formación de las identidades colectivas contemporáneas en aras de abonar a nuevas 
propuestas metodológicas que enriquezcan los saberes en torno a la esfera religiosa 


contemporánea. 


Por su parte, el texto de Marcela Hernández Ferrer, “De corazón y de vísceras. 
Los alimentos a las deidades y los humanos, entre la población nahua y teenek 
de la Huasteca en contextos rituales”, es una interesante disertación en la que se 
exploran los alimentos especiales en las ofrendas agrícolas tanto para las deidades 
como para los humanos en la lógica del vínculo de correspondencia ritual. Destaca 
la importancia de algunos órganos vitales del cuerpo humano y animal en las con- 
cepciones de los teenek y nahuas de la Huasteca, y rastrea la importancia de estos 
órganos a lo largo del tiempo en el uso ceremonial. 

En “La danza de tradición conchera desde la perspectiva de la religiosidad 
popular”, María Cristina Córdova Ugalde propone rastrear, a partir del estudio de 
la danza de tradición conchera, cómo la asimilación de elementos indígenas colo- 
niales y confrontaciones políticas derivan en una práctica ritual cuyo trasfondo se 
ancla en una fuerte religiosidad popular que ha alcanzado el ámbito urbano. Así, 
la autora presenta el origen histórico de la danza de tradición conchera, su organi- 
zación, sus rituales nocturnos y símbolos como claros elementos enraizados en la 
tradición mesoamericana. 

La sección cierra con el texto “Religiosidad popular y Pastoral urbana desde los 
niveles de explicación en psicología social”, de Alejandro Gabriel Emiliano Flores, 
quien realiza un acercamiento a la religiosidad popular a partir de los niveles de 
explicación en psicología social para lograr una mejor comprensión teológico pas- 
toral de los diversos procesos psicosociales presentes en las prácticas de religiosidad 
popular. 

La segunda sección de la revista, Foro Litúrgico y Pastoral, se compone de dos 
participaciones. En “Tiempos sagrados: carnaval, corpus, Navidad, Reyes, fiestas 
patronales en la provincia de Chimborazo, Ecuador”, Luis Fernando Botero Vi- 
llegas reflexiona sobre los tiempos sagrados inscritos en una mentalidad agraria, 
repetitiva, estacional, o “agrocéntrica”, de la gran mayoría de habitantes de la Pro- 
vincia de Chimborazo en Ecuador, tanto indígenas como mestizos. En la adhesión 


de estas personas a tradiciones y costumbres religiosas, el autor ve el anhelo de 


mantener lo sustancial, de no perder el piso y sustrato cultural que les provee de 
sentido y un lugar en este mundo. 

La segunda contribución a la sección es “La religiosidad popular como identi- 
dad de la cultura. Un acercamiento a la cultura como procesos de fe”, de Wilfrido 
Ahedo Ángeles. Para el autor, la religiosidad popular es un acercamiento al fun- 
damento de la vida popular que se halla en el pueblo y, como acto sagrado, invita a 
reflexionar desde su realidad, acercándonos con respeto a cada uno de los pueblos 
que expresan su fe a través de signos y símbolos que llenan de realidad sus cam- 
pos ordinarios. La experiencia de lo sagrado en ambientes latinoamericanos nos 
lleva del hombre a Dios. A lo largo de su texto, el autor recuerda que las diversas 
apreciaciones de la religiosidad popular de manera antropológica han acompañado 
estos procesos del sensus fidei donde el pueblo adelanta el paso de su conexión con 
lo sagrado. 

En Foro de Difusión de la religiosidad popular, se encuentran cinco textos. 
Encabeza el escrito de María Elena Padrón Herrera, titulado “¡No te olvides de las 
ánimas! Memoria colectiva y vida ritual en los pueblos serranos de la Ciudad de 
México”. La autora expone que para los pueblos originarios de la Sierra de la Cru- 
ces, al suroeste de la Ciudad de México, la fiesta de Muertos indica el momento 
propicio de la cosecha, de venerar a los antepasados con altares y ofrendas que dan 
cuenta de la fertilidad de la tierra. Las ofrendas a los ancestros se instalan en las 
viviendas de las familias, en el atrio del templo, en el camposanto, en el cerro y en 
las fuentes de agua de cada pueblo. Se trata de zonas significativas que forman par- 
te de la memoria colectiva, como lugares propicios para el culto, a pesar de que el 
trabajo en la milpa ya no es la actividad principal en todos los pueblos de la región. 
En consonancia temática, el aporte de Andrés Gerardo Aguilar García, “La fiesta 
de la muerte como una experiencia popular mesoamericana”, presenta a la muerte 
como una experiencia que personalmente se vive de distintas maneras; sin embar- 
go, esa vivencia personal está enmarcada socialmente, es decir, depende de lo que 


hemos aprendido en nuestra cultura. De este modo, en la cultura mesoamericana, 


con el sincretismo que conlleva, se vive la muerte de una manera diferente del resto 
del mundo: hay unión, comunidad, estrechamiento de lazos entre el mundo de los 
vivos y de los muertos, y un peso destacado de la agricultura en el campo. 

Tres textos se relacionan temáticamente en lo concerniente a la salud, la cura- 
ción y la medicina. “Los fenómenos naturales y epidemiológicos como coartadores 
del ciclo festivo en honor a San Mateo Apóstol en Oxtotitlán”, de Sonia González 
de la Cruz es el primero. Este artículo —puntualiza la autora— es resultado del 
trabajo de campo efectuado de 2016 a 2021, en la comunidad de Oxtotitlán, es- 
tado de México, en torno a la mayordomía de fiesta y su implicación en la fiesta 
patronal. Al estar comprendido en el espectro temporal de la pandemia, la autora 
considera importante explicar en grandes rasgos las transformaciones que la fiesta 
patronal ha sufrido, a raíz de estos fenómenos naturales y epidemiológicos. Para tal 
efecto, divide su artículo en tres secciones: 1) antecedentes históricos, a la manera 
en cómo se efectuaba la fiesta patronal de 2015 a 2016, 2) la realización de la fiesta 
de 2017 a 2019 y 3) de 2020 a 2021. 

En la misma sección, “Medicina y religiosidad popular entre los pueblos nahuas 
del norte de Morelos”, de María del Carmen Macuil García, expone el supuesto 
de que la medicina de los pueblos de tradición indígena en México consiste en la 
conformación organizada de ideas y conceptos sobre estar enfermo y estar saluda- 
ble; en este sentido, expresa la autora que el pueblo cuenta con técnicas específicas 
para identificar las enfermedades y con estrategias para atenderlas y prevenirlas. 
Agrega que se recurre a una gama de habilidades terapéuticas, entre las que se halla 
la aplicación de maniobras mecánicas, acciones de valor simbólico y práctico, y 
de productos de origen vegetal, elementos minerales y animales y hasta fármacos. 
Quienes realizan estas prácticas son personas especializadas, cuyo aprendizaje está 
normado por la religiosidad, el sistema científico o el de sus creencias culturales. 

El Foro cierra con el texto “Interacción tiempo-espacio y bien-mal en la cos- 
movisión indígena: el diablo, encantos, espantos, curaciones y aprovechamiento de 


recursos naturales”, de Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes, quien com- 


parte sus ideas acerca de la interacción del tiempo y el espacio, desde la mirada 
propia de las cosmovisiones indígenas mesoamericanas y la repercusión operativa 
en sus expresiones de religiosidad popular contemporánea; tal es el caso de espan- 
tos, encantos, curaciones y lineamientos éticos en el aprovechamiento de recursos 
naturales. En este proceso, será ineludible atender la concepción ambivalente y no 
absoluta del bien y el mal entre las culturas indígenas. El trasfondo que planteamos 
para contextualizar esta reflexión es considerar que en la cosmovisión indígena 
conviven humanos, naturales y divinos en interacción constante y bajo normas de 
reciprocidad, solidaridad y respeto, como un reflejo de su organización social co- 
munitaria. Su vecindad y normas de relación recíproca entre habitantes del mundo 
(humanos, naturales y divinos) es lo que garantiza la subsistencia humana median- 
te la agricultura. 

Para concluir, sólo queda hablar de la sección de Reseñas, donde aparece el 
texto de Jorge Escamilla Udave, “Homenaje a la Memoria”, el cual constituye una 
mirada autocrítica y algunas reflexiones sobre el libro electrónico del propio Jorge, 
“Testimonios de un viaje a la Memoria. Loa o comedia teatral dedicada a San 
Lorenzo Mártir, Manuel Gutiérrez Nájera, Antiguo San Lorenzo Misantla, Vera- 


cruz”, publicado por la Universidad Intercontinental, en 2023, México. 


Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes 
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Las incisiones de la posmodernidad en 
la esfera religiosa y en la conformacion 
de los identitarios colectivos rurales 


The incisions of postmodernity in the 
religious sphere and in the formation 
of rural collective identities 


Maria del Carmen Ortiz Hidalgo* 


Resumen 

Ante los embates que la posmodernidad ha planteado a la sociedad, apremia 
preguntarnos qué ocurre en países latinoamericanos donde la reproducción 
cultural, costumbres y memoria histórica generan un arraigo que funge como 
antídoto frente a la fragmentación y liquidez cultural o bien, cómo afecta 
la posmodernidad a la religiosidad popular rural y a la conformación del 
identitario colectivo. 

La presente investigación aspira a convertirse en una respuesta a estas 
interrogantes. Además, tiene dos objetivos: primero, proponer un modelo ex- 
plicativo que enuncie algunas rupturas y transformaciones que la posmodernidad 
ha ocasionado en la religiosidad popular rural; segundo, explicar el papel que 
desempeñan las prácticas religiosas en la conformación de las identidades 
colectivas contemporáneas. 

En función de lo anterior, se presenta un estudio de carácter interdisciplinar 
cuyas bases reposan en la Nueva Historia Cultural; empero, también 
recurre a la Antropología y Sociología en aras de abonar a nuevas propues- 


* Universidad para el Bienestar “Benito Juárez”, Plantel Tlaltizapán de Zapata, México. 


tas metodológicas que enriquezcan los saberes en torno a la esfera religiosa 


contemporánea. 


PALABRAS CLAVE 
Posmodernidad, religiosidad popular, identitarios colectivos, identitarios 


colectivos rurales, cosmovivencia, memoria colectiva y rituales. 


Abstract 

Given the attacks that postmodernity has posed to society, it is urgent to 
ask ourselves what happens with Latin American countries, where cultural 
reproduction, customs and historical memory generate a rootedness that 
serves as an antidote to cultural fragmentation and liquidity? or, how does 
postmodernity aftect rural popular religiosity and the formation of collective 
identity? 

The present research aims to become an answer to these questions. In addi- 
tion, it has two objectives: first, to propose an explanatory model that enun- 
ciates some ruptures and transformations that postmodernity has caused in 
rural popular religiosity; second, to explain the role of religious practices in 
shaping contemporary collective identities. 

In the light of the foregoing, an interdisciplinary study is presented, 
the basis of which is the New Cultural History; however, it also resorts to 
Anthropology and Sociology in order to support new methodological pro- 


posals that enrich knowledge around the contemporary religious sphere. 


KEYWORDS 
Postmodernity, popular religiosity, collective identities, rural collective iden- 


tities, cosmovivencia, collective memory and rituals. 
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1 fenómeno religioso popular forma parte de aquellas instituciones 

que contribuyen a la regulación y ordenamiento del ser humano 

como individuo y en sociedad. A lo largo del devenir, estudiosos han 
señalado que la ritualidad en torno a lo que se considera sagrado siempre ha 
estado presente y continúa transformándose según lo demande el momento 
histórico en el que se inserte. 

Nuestras sociedades actuales se caracterizan porque, de una u otra manera, 
los embates de la era global, la posmodernidad y el neoliberalismo han hecho 
estragos en sus modos de ser y vivir. Sin embargo, estos condicionantes no 
impactan de la misma manera todos los lugares del globo; en función de lo 
anterior, conviene preguntarnos sobre los momentos coyunturales, cambios, 
continuidades y permanencias que acompañan a la religiosidad popular 
contemporánea. 

El presente texto se encuentra dividido en dos aspectos: el primero de ellos, 
intitulado “La religiosidad popular y las identidades colectivas frente a los 
embates de la posmodernidad”, cuya finalidad es presentar un breve recorrido 
historiográfico que permita al lector identificar el binomio indisoluble entre 
las religiosidades y los identitarios colectivos; el segundo lleva por nombre 
“Sobre identitarios colectivos rurales, cosmovivencia y memoria histórica” y 
pretende introducir al lector en el conocimiento de las expresiones religiosas 
populares de Temoaya, poblado caracterizado por su pasado agrícola y 


etnicidad. 


La religiosidad popular y las identidades colectivas frente a los embates de la 
posmodernidad 


La conformación de las identidades colectivas está enteramente relacionada con 
las expresiones culturales propias del momento histórico en el que se desarrollan. 


Para el caso de las sociedades premodernas, sus identitarios reposaban sobre las 
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estructuras de la religión, por tanto, el lugar que ocupaban los seres humanos 
en sociedad derivaba de la voluntad de Dios y no de atributos particulares.' 
En este periodo resulta complicado hablar sobre identidades individuales, 
puesto que la autonomía no figuraba como un valor de la época. 
Posteriormente, con el advenimiento de la modernidad, llega el sujeto 
racionalista, regido por el apotegma Cogito, ergo sum, apostando hacia la 
individualidad y dando valor al razonamiento y la conciencia de sí, sobre 
otros.” Luego, producto de lo anterior, surge el sujeto sociológico, quien, 
describe Giménez, “al poseer una identidad particular [...] interioriza 
ciertas normas y valores que acompañan su identidad, y esto permite que 


sus comportamientos sean previsibles para los demás”.* 


Aquí se observa 
cómo el identitario individual se vincula fuertemente a distintos círculos de 
adscripción, sin ser la esfera religiosa una excepción. 

Así, llegamos al sujeto posmoderno, que ha sido definido por varios 
estudiosos occidentales de las ciencias sociales. El arribo de la posmodernidad 
—modernidad líquida, como refiere Bauman— ha implicado el abandono de 
la certeza que el largo plazo brindó a la humanidad siglos atrás;* la memoria 
del pasado y la confianza en el futuro se han dejado de lado e incluso llegan 
a carecer de significado. 

En la era de la posmodernidad, señala Bauman, las identidades tienden 
a fragmentarse debido a que la estabilidad pierde su atractivo y la clave para 
su conformación consiste en evitar su fijación. Lo anterior es producto de 
diversas condiciones, como la inexistencia del trabajo de por vida, sustituido 
por una noción de empleo temporal; la gran cantidad de tiempo que impli- 
ca adquirir competencias y lo nulas que éstas se vuelven frente al mercado 
laboral o comercial; el establecimiento de relaciones humanas basadas en 
la búsqueda de beneficios personales; el abandono del “para siempre” en las 
relaciones sexoafectivas; la vivencia de la vida sexual desapegada de la repro- 


ducción o conformación de la vida en familia, entre otras." 
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Empero, apremia considerar que cada sociedad tiene distingos; aunado a 
ello, líneas atrás se mencionó que los estudiosos del fenómeno posmoderno 
viven, se desarrollan y teorizan sobre Occidente. En función de lo anterior, 
es menester saber cómo se desarrolla este proceso en lugares que no se car- 
acterizan por la fluidez o rapidez en sus formas de vida; en este sentido, en la 
realidad latinoamericana la composición demográfica, el territorio en el que 
se vive y se trabaja, las instituciones sociales, la lengua y la cultura han per- 
mitido que exista cierto grado de unificación; la reproducción cultural figura 
como sostén de la memoria colectiva. 

Es imperante repensar conceptos como posmodernismo, posmodernidad 
y lo posmoderno debido a que, en ocasiones, tienden a universalizarse anu- 
lando el pluriculturalismo en el que nos vemos inmersos; al analizar teorías 
como éstas a la luz de distintas sociedades inminentemente se contribuye a 
reconocer que aquello que se observa en ciertas regiones no aplica necesari- 
amente para otras.° 

Lo propuesto en torno a la fragmentación de las identidades enuncia 
que, como producto de la gran variedad de prácticas y formas culturales, 
éstas se descentran y fragmentan. No obstante, frente al crisol de la con- 
formación de las identidades colectivas, lo anterior no se sostiene debido a 
que, al conocerse y adherirse a nuevas prácticas culturales, los seres humanos 
tratan de integrarlas, de manera coherente, a sus esquemas mentales.” 

Aunado a ello, se debe considerar que la humanidad aún pertenece y se 
incorpora, conscientemente, a instituciones que no contribuyen a una frag- 
mentación, sino que apuntan hacia dinámicas homogeneizadoras; por ejem- 
plo, la adscripción a la Iglesia o el ser parte del Estado. Bartolomé precisa 
que otros elementos también contribuyen a este cometido, como la cultura, 
conciencia étnica, conciencia social, religión y religiosidad popular, la lengua, 
la vida cotidiana, territorialidad, historia y memoria histórica, economía, in- 


dumentaria, el parentesco y la política.* 
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Contrario a lo propuesto por los posmodernos, en este estudio se considera 
que las identidades contemporáneas continúan sólidamente afianzadas —no 
fragmentadas— en la experiencia social y también en la memoria colectiva y la 
conciencia histórica, siendo estas tres categorías elementos fundamentales de 
la religiosidad popular contemporánea. 

Hablar sobre religiosidad popular es sumamente complejo debido a que se 
trata de un concepto polisémico cuyos significados se han construido y modi- 
ficado con el paso de los años; varios estudiosos han tratado de definirla desde 
múltiples aristas e incluso la Iglesia católica ha estipulado sus propias acepciones. 
Por ello, se propone la siguiente definición operativa: “La religiosidad popular 
es el conjunto de expresiones culturales que no siguen los parámetros estable- 
cidos por parte de la religiosidad oficial —pero que no necesariamente están 
peleados con ésta— y que se enmarcan en un esquema devocional dentro del 
cual, de manera inminente, se conforman identidades colectivas”.? 

En este marco, la religiosidad popular ha servido como vehículo conciliador 
entre lo estipulado por la Iglesia católica y las necesidades del común de la 
población; esto la convierte en un elemento identitario por excelencia, ya que 
hunde sus raíces en los contextos de quienes la practican. Es menester señalar 
que, para efectos prácticos de nuestra investigación, el binomio religiosidad 
popular e identidades colectivas es indisoluble y se reconfigura gracias a la relación 
dialéctica existente entre ambos. Es así como al estudiar las expresiones de la 
religiosidad, se estará ahondando en la construcción de los identitarios colec- 
tivos. 

Ahora bien, los estudiosos del fenómeno religioso popular contemporáneo 
han apuntado hacia dos direcciones frente a los embates que la posmodernidad 
ha arrojado; en primera instancia, están los fieles seguidores de la teoría de la 
secularización, quienes enuncian que, tarde o temprano, la religiosidad popular 
irá en detrimento. Sin embargo, esta investigación se posiciona en la segunda 


dirección, que se explicará en los párrafos siguientes. 
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Marcelino Rivas sefiala que, en la contemporaneidad, existe un proceso de 
reencantamiento del mundo, observable en el pluralismo de expresiones reli- 
giosas o bien, el surgimiento de nuevas mitificaciones. Explica que este proceso 
no obedece a una coyuntura; más bien, se trata de algo de carácter estructural.’ 
Aunado a lo anterior, establece que “la religión es constitutiva de la vida humana 
e irreductible a cualquier otro universo simbólico humano y, por tanto, su per- 


manencia es incuestionable”;'* 


entonces, sin importar que tan convulsa resulte la 
realidad posmoderna, las formas de lo religioso seguirán presentes en ella. 

La posmodernidad también implica el arribo de la era postsecular, 
que se caracteriza por su flexibilidad dogmática, desinstitucionalización 
e individualización de las creencias; sincretismos, como el neomisticismo; 
sacralización de lo secular y cultos profanos a la música, el consumo, la 
mediación, la estética, la política, entre otros.'? Lo anterior deja constancia 
de que la religión y sus correspondientes expresiones no van en detrimento, 
sino que se renuevan en función de su momento histórico. 

Abonando a esta discusión, Fernández Poncela señala que la secularización 
circunscrita a la institución religiosa —o Iglesia católica— es diferente de la 
secularización de la sociedad. En algunas partes del globo, la primera ha tenido 
lugar mientras que la segunda no ha ocurrido del todo en América Latina 
y México, el caso que nos ocupa, donde la persistencia de las tradiciones, 
ampliación de algunas devociones y el auge de nuevas formas de lo religioso 
continúan siendo parte de la vida cotidiana.” 

En diversas localidades las imágenes, peregrinaciones, procesiones, tradiciones 
y festividades son fuente de identidad espiritual, local y colectiva; por tanto, la 
religiosidad popular abona a la cohesión social, política, comunitaria y familiar, 
además de que dota a las personas de memoria histórica, sentido de pertenencia 
material y espiritual y orgullo local.** Eso, sin mencionar sus contribuciones al 
turismo, el impulso a la economía y el fortalecimiento de lazos fraternos con 


comunidades aledañas. 
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Ahora bien, considerando los distintos malestares sociales producto de 
los ecos que produce la posmodernidad, la religiosidad popular contribuye 
a que las personas obtengan equilibrio emocional frente a los conflictos 
cotidianos, las enfermedades, accidentes, relaciones sexoafectivas, migra- 
ciones y, en general, el sentido de la vida. 

Concluimos este apartado sefialando que “la memoria colectiva y 
la ritualidad contemporánea de la religiosidad configuran pertenencia y 
reconocimiento [...] Sus prácticas reproducen cierto orden social dentro 


de determinados grupos, estructuras y jerarquías sociales”. 


Sobre identitarios colectivos rurales, cosmovivencia y memoria histórica 


La religiosidad popular que se vive en los contextos rurales se caracteriza 
por un cúmulo de actividades, por ejemplo, sus manifestaciones en torno 
a lo sagrado. Debe mencionarse que los actos de devoción y de fe son 
abundantes, cargados de exigencia y reciprocidad hacia santos y divini- 
dades —con quienes se establece un contrato—. Este tipo de religiosidad 
se conforma de reelaboraciones simbólicas resultado del devenir histórico y 
las relaciones de poder entretejidas a lo largo de él.** Elementos como las 
ofrendas, rituales, altares domésticos, rezos, peregrinaciones o procesiones 
van a depender de las particularidades de cada localidad y de sus lógicas 
organizativas. 

La religiosidad popular de los entornos rurales es una expresión cultural 
original, producto de la respuesta a las necesidades específicas que cada lo- 
calidad tiene; por lo tanto, su formulación estará en constante construcción 
conforme transcurra el tiempo.” A diferencia de los entornos urbanos, el 
ritmo de vida desacelerado, apegado a las tradiciones y a la lógica interna 
de las comunidades permite identificar de manera más clara la religiosidad 


popular como un instrumento que confiere historicidad a la comunidad. 
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En estos espacios, los símbolos se convierten en claves ontológicas que 
contribuyen a la comprensión del universo, además de que dotan de senti- 
do a la conducta humana y configuran aquello que algunos estudiosos, como 
Bartolomé, denominan ontología trascendental de una cultura.'* Lo anterior 
ocasiona que se establezcan relaciones sólidamente afianzadas entre la esfera 
sagrada y la social; incluso, hoy por hoy se sabe que en más de una cultura la 
relación entre identidad y religión es indisoluble, principalmente porque los 
símbolos reposan en las expresiones religiosas que sustentan los identitarios. 

Ahora, como el lector podrá advertir, se observan algunas prácticas que in- 
mediatamente remiten al pasado mesoamericano. Respecto a ello, Bartolomé 
señala: “La presencia de un mundo simbólico arcaico no significa la ‘super- 
vivencia” de rasgos remanentes ni pone en evidencia “continuidades lineales con 
las religiones prehispánicas. La vigencia de conceptos y prácticas mesoameri- 
canos pone de manifiesto que éstos mantienen su eficacia cultural y simbólica 
para definir y actuar sobre la realidad; no son supervivencias folclóricas, sino 
componentes estructurales de las cosmovisiones contemporáneas”.'” 

Identificar estas prácticas permite ver, a la luz de la mediana duración, que 
la dinámica social orilla a la población a idear estrategias adaptativas que les 
permitan sobrevivir juntos con sus creencias particulares.?” Es así como la es- 
fera de lo sagrado está en constante reconfiguración por medio de procesos 
de resimbolización, síncresis y refuncionalización, dando pie a los sistemas 
simbólicos de la contemporaneidad.” Uno de los ejemplos, por excelencia, de 
esto es “el culto de los santos patronos de cada pueblo, que constituye una co- 
munidad ritual colocada bajo la advocación de una divinidad tutelar [...] Los 
santos patronos son ahora las entidades que simbolizan la vida espiritual colec- 
tiva, permitiendo que cada pueblo tenga un específico referente sagrado”.” 

En este tenor, los santos patronos se convierten en aglutinadores simbólicos, 
en los cuales no sólo reposan las creencias, sino también la propia historia del 


lugar en cuestión. 
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Como ejemplo de ello, se propone al municipio de Temoaya, un espacio 
donde la religiosidad popular continúa afianzando los identitarios colectivos 
y dotando de estructura y orden social comunitario. 

Temoaya es un municipio ubicado en el Estado de México y caracterizado 
por varios factores culturales que forman parte de su patrimonio colectivo 
tangible e intangible. Hasta hace unas décadas, su economía era de corte 
agrícola; además, la etnicidad desempeña un papel importante en su dinámi- 
ca social, pues es el grupo originario otomí protagonista de varias actividades 
referentes a la religiosidad popular del lugar. 

Si bien es cierto que la fiesta patronal está dedicada al apóstol Santiago, 
las localidades aledañas tienen sus santos tutelares; por ejemplo, san Isidro 
Labrador, san Lorenzo, san Pedro, san Pablo, santa María Magdalena y san 
José. Ahora, entre líneas, el lector podrá notar que se trata de santos que, en 
la tradición, llaman a la lluvia, lo cual nos remonta al pasado agrícola de la 


región. 


Foto 1. Con gran fervor, fieles reciben las imágenes de Santiago apos- 


tol. María del Carmen Ortiz, 2023. 


El estudio de las devociones hacia los santos patronos, como parte de la 
historia presente de lugares específicos, debe realizarse tomando en cuenta 


que son producto de procesos de corta, mediana y larga duración que, luego 
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de confluir y retroalimentarse, decantaron en diversas expresiones contem- 


poráneas.” 


Comprender estos procesos como producto de la historia nos 
permite identificar de mejor manera las motivaciones que las personas tienen 
no sólo para realizar determinados rituales, sino para incorporar los distintos 
elementos que los distinguen. 

La etnografía contemporánea nos indica que la religiosidad popular de 
este espacio reposa en la mística de la tierra, es decir, el ciclo agrícola; las lógi- 
cas internas de organización social y, con ello, el sistema de cargos; las proce- 
siones y peregrinaciones; los altares domésticos; las capillas y, desde luego, el 
propio santuario, que, según Gilberto Giménez, se vuelve hogar receptor de 
aquellos fieles que, sumergidos en sus experiencias individuales y colectivas, 


expresan su fe con actos que corresponden tanto a la piedad popular como a 


la religiosidad popular.” 


Foto 2. Un doble arco enmarca la imagen de San Isidro Labrador, ele- 
gantemente vestido con sarape y sombrero. María del Carmen Ortiz, 
2022. 
En función de lo narrado, se propone que la religiosidad popular rural 
impacta en la conformación de los identitarios colectivos, en parte, gracias a 


la cosmovivencia —término acuñado por el filósofo Josef Estermann—, que 
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“va mas alla de la esfera de ver, observar, interpretar el mundo. Es una 
cuestión de convivir en relación respetuosa y armónica, no sólo con la 
naturaleza, sino consigo mismo y con los demás”, tanto en el plano terrenal 
como en el sagrado. 

En este sentido, se entiende a la cosmovivencia como un “fenómeno in- 
tegral e irreductible, compuesto por los supuestos momentos formalmente 
distinguibles, pero realmente indistintos: afectación exterior, reacción indi- 
vidual, sentimientos y emociones correspondientes, estructuración personal, 
manifestación lingúística y extralingúística, colectivización, interpretación y 


explicación ritual y simbólica.” 


PU 


Foto 3. Domingo de Ramos, un 
claro ejemplo de la religiosidad 
popular como cosmovivencia. 


María del Carmen Ortiz, 2023 


Por tanto, resulta sencillo relacionarla con las expresiones del fenómeno 
religioso popular que se incorporan en la vida cotidiana de quienes se saben 
devotos del santo patrón, los santos tutelares o bien, de quienes se conciben 


a sí mismos como católicos. 
Consideraciones finales 
Hasta este momento de la narración, se han abordado reflexiones de carácter 


interdisciplinario en torno a dos categorías de análisis: religiosidad popular 


e identidades colectivas; aunado a ello, por medio de la labor etnográfica, 
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se recolectó información para contrastar lo propuesto desde las ciencias so- 
ciales, principalmente desde la Historia, con las vivencias particulares de los 
habitantes de algunas localidades del municipio de Temoaya. 

A lo largo de estas páginas, el lector pudo identificar someramente la 
razón por la cual la religiosidad popular continúa fungiendo como referente 
identitario por excelencia. Además, el caso aquí expuesto permitió hacer 
visible que, incluso en el tiempo presente, las expresiones de la religiosidad 
popular se configuran y reconfiguran de manera constante para garantizar su 
permanencia en el tiempo. 

Por último, apremia enfatizar que, si bien es cierto que la 
posmodernidad ha logrado permear de una u otra forma ciertos lugares 
del globo, en los espacios rurales las lógicas internas prevalecen frente a las 
externas. En función de ello, conviene dilucidar la religiosidad popular como 
un posible antídoto ante los principales conflictos que la época contemporánea 


plantea al ser humano. 
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De corazon y de visceras 

Los alimentos a las deidades y 
los humanos, entre la poblacion 
nahua y teenek de la Huasteca 
en contextos rituales 


From heart and viscera 

Food to deities and humans, among 
the Nanua and Teenek population 
of the Huasteca in ritual contexts 


Marcela Hernández Ferrer” 


Resumen 

En este artículo se exploran los alimentos especiales en las ofrendas 
agrícolas tanto para las deidades como para los humanos, en un vínculo de 
correspondencia ritual. Se rastrea la importancia de algunos órganos vitales 
del cuerpo humano y animal en las concepciones de los teenek y nahuas de la 
Huasteca, con los que rinden tributo a sus seres más apreciados; el objetivo es 
observar algunos de los alimentos que incluyen como ingrediente alguno de 
estos órganos y vísceras, y el porqué de su ingesta dentro del contexto ritual. 
Se rastrea la importancia de estos órganos vitales a lo largo del tiempo y su 


uso ceremonial. 


* Investigadora del proyecto de Etnografía de las regiones indígenas de México, Coordinación Na- 


cional de Etnografía, Museo Nacional de Antropología, México. 


Marcela Hernandez Ferrer 


PALABRAS CLAVE 


Comida, ofrendas, ritualidad, cuerpo humano, órganos vitales, teenek, Huasteca 


Abstract 

This article explores the special foods in agricultural offerings for both de- 
ities and humans in that bond of ritual correspondence. The importance of 
some vital organs of the human and animal body is traced in the conceptions 
of the Teenek and Nahuas of the Huasteca, with which they pay tribute to 
their most appreciated beings, in this way we observe some of the foods that 
include as an ingredient any of these organs and viscera, and the reason for 
their ingestion within the ritual context. The importance of these vital organs 


is traced through time and that ceremonial use. 


KEYwORDs 


Food, offerings, rituality, human body, vital organs, Teenek, Huasteca 


a Huasteca, ese paraíso cálido y verde, convertido en banco para 

la extracción de petróleo, caña de azúcar, ganadería y naranja. Ese 

Cuextecapan, “lugar de bastimentos” desde la época precortesiana, 
rico en tributos de plumas, conchas, vegetales y frutos, delimitado por el 
caudal de los ríos Pánuco y Tuxpan, y por la sierra (brazos de la Sierra Madre 
Oriental). Espléndida selva baja caducifolia que paulatinamente se ha trans- 
formado, con alturas que van desde el nivel del mar hasta sus sierras (1 200 
msnm), con todo y sus extensos valles. Espacio comprendido por porciones 
de los estados de la república, como Hidalgo, Veracruz, San Luis Potosí, 
Tamaulipas, Querétaro y Puebla. Tal es el entorno donde se enmarca este 


texto. 
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Su variedad geografica propicia una diversidad ecoldgica, cultural y 
lingúística, representada en los pueblos otomíes, nahuas, teenek, pames, toto- 
nacos y tepehuas, de los que la etnografía nos ha dado diversos y valiosos da- 
tos. En el presente texto, nos centraremos en los grupos teenek del sureste de 
San Luis Potosí y los nahuas del noreste de Hidalgo y noroeste de Veracruz. 

De acuerdo con la arqueología, los teenek son el pueblo originario que 
habitó la costa Golfo; además, dan nombre a la región, pues los huastecos 
son herederos de la riqueza arqueológica de la época posclásica, con las 
conocidas ruinas de Tamuín y Tamtoc al suroeste de San Luis Potosí y la 
gran variedad de encorvados, adolescentes, monos y falos de los estados de 
Hidalgo y Veracruz, precursores de las deidades Xochiquétzal y Quetzalcóatl 
al mundo mesoamericano y, en particular, a la cultura mexica. Los lingúistas 
afirman que las oleadas de grupos otomianos y nahuas reconfiguraron la 
geografía, pues la enriquecieron al incorporar variantes dialectales del náhuatl 
y el otomí, y nahuatlismos al huasteco y huastequismos al náhuatl y, también, 
al otomí. 

En cuanto a sus rasgos culturales, comparten la personificación de figuras 
de papel o de maíces vestidos que representan a sus divinidades y le dan vida 
a un panteón de entidades que componen su cosmos. Destacan el uso de la 
alfarería regional, cerámica chililico, un bolso elaborado con zapupe (fibra de 
agave), un sombrero tancuqueño y tantoyuquero (de palma), blusas de manta, 
enredo y quechquemitl, así como la música de son huasteco, compuesta por 
un trío de jarana, violín y guitarra huapanguera y su alimentación basada en 


una economía agropecuaria. 


Ciclo agrícola vs. divinidades 


La agricultura de temporal engloba los cultivos de la tríada ecológica 


mesoamericana de maíz, frijol y calabaza, complementada con chiles y que- 
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lites, que son de uso cotidiano. Existe también la agricultura de riego enfocada 
a cultivos comerciales como la naranja, la caña y, más recientemente, el lichi. La 
fauna silvestre que habitó esta tierra —jaguares, venados, reptiles y águilas— 
se vio menguada con el paso del tiempo y con la introducción de animales de 
granja —gallos, gallinas, porcinos y vacunos—, por lo que ahora son incluidos 
en su dieta; prevalecen guajolotes, armadillos y peces, resultado de la domes- 
ticación, la caza y la pesca que, a la par de la agricultura, se sigue practicando. 

La dieta cotidiana de un campesino en la Huasteca se compone de maíz 
(cocido, tostado, molido y nixtamalizado, en granos o en mazorca), en forma 
de tortillas, atole, tamales, enchiladas, combinado con el frijol en variedades 
regionales (zarabando, ojo de venado, negro), junto con hierbas y flores de 
traspatio como el suyo y el pemoche. Más allá de esta alimentación, existe la 
comida especial empleada en los rituales del ciclo agrícola que obedece a su 
sistema de creencias. 

El pensamiento nahua de la Huasteca está basado en el culto al maíz y en 
un panteón de divinidades que habitan el universo en tres planos horizontales 
y cinco verticales, que se conoce como el diagrama de su cosmos y que Arturo 
Gómez ha llamado cosmograma (2003)' . En el caso teenek, ellos vistumbran la 
Tierra y el Universo como un organismo vivo que funciona coordinadamente 
por medio de las deidades de corte agrícola que coadyuvan al porvenir huma- 
no (Hernández Ferrer, 2001) y (Aguirre Mendoza 2011).* Ambas creencias 
figuran un cosmos viviente que se vincula íntimamente con los seres humanos, 
entre los que debe existir una correspondencia de generosidad para instaurar 
el equilibrio. 

Por lo anterior, sus actividades agrícolas se ajustan a calendarios que alternan 
prácticas religiosas y de labor en el campo, donde se aprecia la conexión entre 
unas y otras. Los actos rituales se realizan para satisfacer los requerimientos de 
agua y tierra para el óptimo desarrollo agrícola, donde otros elementos como el 


aire y el sol toman una importancia vital. 
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De acuerdo con el ciclo de temporal, el afio se divide en cuatro partes: 1) 
la etapa previa a las lluvias,* que va de diciembre a febrero, y comprende las 
etapas de almacenamiento y abstinencia en labores del campo; 2) la etapa de 
preparación —de marzo a mayo— y en la que se acentúa la actividad agricola 
en la limpieza de terrenos, desmonte y siembra; 3) la etapa de precipitaciones 
pluviales, de junio a agosto, en la que se hace barbecho y se pausa la labor 
agrícola a causa de la canícula, y la 4) etapa final, que va de septiembre a 
noviembre y corresponde a las cosechas. 

Este calendario comprende temporadas de lluvias y secas, actividades de 
corte católico y prácticas rituales vinculadas a las deidades agrícolas. Unos y 
otros convergen a causa de la yuxtaposición de saberes a lo largo de la etapa 
de conquista y colonización europea; como consecuencia, se adoptaron e im- 
pusieron nuevos credos que los pueblos del orbe americano tradujeron a sus 
propios cultos. 

Los dioses —acuáticos, terrestres, luminosos y oscuros— se convirtieron en 
santos propiciadores de lluvias. Por ejemplo, Tláloc y Ehecatl fueron susti- 
tuidos por san Juan; Mam Lab, propiciador de rayos, por san Miguel; los que 
tenían prácticas bélicas, como Huitzilopochtli, Tlaltecutli, fueron desplaza- 
dos por Santiago. Esta redimensión de cultos fue enriquecida por figuras 
que paulatinamente se convirtieron también en dioses protectores con cara 
de santos. En este enramado de creencias como la figura solar, Cristo y maíz 
se convirtieron en uno mismo, y María y la Tierra, madre dadora de vida, en 
una sola. Así se conforma su complejo mundo de divinidades, al cual rinden 


tributo. 


Ofrendas 


Las ofrendas alimentarias se brindan a estas deidades en contextos rituales 


pertenecientes al calendario agrícola y ritual. En la división cuatripartita de 
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labor agricola que recién describimos, existen momentos marcados para el 
calendario ritual: 1) los primeros meses —diciembre a febrero— abarcan 
el permiso al monte, el Carnaval, “el tiempo al revés”, donde todo esta per- 
mitido; 2) de marzo a mayo es la petición de lluvias; 3) el periodo de junio 
a agosto es de pronósticos de tiempo y 4) la última etapa, de septiembre a 
noviembre, es de recoger y agradecer los productos de la tierra; estos obse- 
quios son dados en dichos contextos como parte de la comunicación entre 
humanos y divinidades. 

Existe un protocolo para el montaje de altares, la preparación de alimentos 
y la cooperación comunitaria; se trata de un vínculo colectivo, donde se ob- 
serva la división de tareas y la compensación del mundo dual. Los elementos 
florales, las esencias aromáticas, bebidas e insumos forman parte de estos 
tributos; todos los productos regionales caracterizan la época del año que se 
vive. 

En la época de desmonte, previo a la siembra, los teenek suelen congre- 
garse en su milpa y colocar en el centro un bolim’ (tamal cuadrado o redondo, 
de gran formato), antes de la actividad. El bolim se elabora con masa de maíz 
(previamente hervido y martajado), chile rojo molido y un pollo completo 
o su corazón. Los hombres que trabajan en esta labor son quienes discre- 
tamente cargan en sus morrales el bolim, preparado por la señora en casa. 
Del envoltorio, sacan una servilleta bordada, velas, aguardiente y atole agrio 
y todo lo colocan en el centro. Tras dirigirle unas palabras en teenek, avisan 
al dueño de los alimentos Dhipak (alma del maíz) y presentan al monte y a 
las divinidades agrícolas —incluidos la virgen de Guadalupe y Jesús— este 
alimento, que a decir de ellos, alimentará a la tierra y la dotará de vida. 

Los corazones son el obsequio favorito de los dioses, pues, por ser el ór- 
gano vital, en las concepciones del México antiguo se consideraba el más alto 
precio pagado a una entidad divina. En relación con este tipo de ofrenda, Ma- 


tos afirma: “Esta víscera cálida por lo general se ofrendaba al Sol y a la Tierra, 
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conforme lo que dicen diferentes relatos”.* También sostiene que tanto los 
restos arqueológicos como la evidencia de la antropología física y los códices 
aportan datos de que la práctica de ofrendar corazones fue recurrente en el 
mundo mesoamericano, previo al contacto europeo. 

De acuerdo con López Austin, “el corazón era concebido como centro 
vital y como órgano de la conciencia”, lo que coincide con el pensamiento 
nahua actual, según el cual el corazón da vitalidad a las entidades de papel 
elaboradas por los nahuas de Veracruz e Hidalgo. Tras recortar dichas enti- 
dades con forma humana, animal y vegetal, se perforan en la parte central 
de su pecho para que cobren vida. El orificio del corazón es de suma impor- 
tancia, pues, al momento de ser colocados y ofrendados, son bañados por la 
sangre de aves, de la cual se alimentarán para tener vida. 

La ofrenda del cuerpo completo y la de los corazones implican un gran 
tributo; por eso, la forma del tamal y el que incluya el cuerpo completo de 
las aves, el corazón de un pollo o cerdo o las vísceras de éstos es un regalo 
sumamente valioso. 

Tal vez sea conocido que en la Huasteca existe un tamal enorme llamado 
zacahuil; ese tamal se elabora con maíz macerado, carne de pollo y de cerdo 
desmenuzada o en trozos, manteca, salsa de diversos chiles: guajillo, ancho, 
pasilla y rojo, comino, ajo y sal. Se envuelve en hojas de plátano o papatla. 
Antiguamente, este tamal es atado con mecates, lianas o bejucos de la región; 
en la actualidad, se ata con alambres, tras lo cual se coloca en hornos de barro 
u hoyos en la tierra para su cocción. Este enorme tamal asemeja las ofrendas 
de cuerpo entero tanto de infantes como de humanas del México prehispáni- 


co. Los teenek relatan: 


El zorro era un animal muy abusivo que se comía a los hombres; les robaba comida 
y animales. Una vez amenazó a los humanos con la intención de que éstos le brin- 
daran enormes ofrendas de comida y pidió que le entregaran a un bebé. Dhipak 


“el muchacho divino”, que era un chamaquito muy listo, les dijo a los hombres que 
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no se preocuparan que lo pusieran en la mesa y lo cubrieran con una manta. Asi lo 
hicieron y, a la mañana siguiente, habia un enorme tamal del tamaño de la mesa. El 
zorro no pudo comerlo porque estaba muy envuelto; en cambio, el tamal se quedó 


ahí para alimento de los hombres.* 


Los narradores también cuentan que por eso ahora los hombres dejan ta- 
males a las cuevas, los montes, la milpa y los ríos, donde habitan los seres que 
les dan alimento. Hay diversas versiones de esta narración; algunas refieren 
que es un demonio, un monstruo, Ulutz (deidad del hambre); los teenek 
también lo han equiparado a los mestizos, quienes con frecuencia los perju- 
dican, pues abusan de sus producciones agrícolas. 

En ese sentido, su ofrenda máxima es la corporal, a la cual su propio héroe 
cultural recurrió en repetidas ocasiones para salvar a la humanidad. 

La misma circunstancia se encuentra en la deidad Chicomexochitl, cuyo 
cuerpo es modelado en papel por los habitantes nahuas, durante la época de 
petición de lluvias. Se ofrece en sacrificio para obtener el mejor temporal; 
por ello, a lo largo de un periodo de tres a cinco días los ritualistas se dan 
cita en la casa ritual “Xochicalli”, donde elaboran miles de recortes de papel 
que representan las diversas semillas empleadas en la labor agrícola, y a las 
divinidades, entre las que se hallan Chicomexochitl y la Sirena, ambas con su 
correspondiente dual que da sentido a su mundo. 

Tales figuras se colocan en los recipientes rituales, como bolsa de zapupe, 
ollas y canastas; ahí, se les ofrendan alimentos especiales elaborados con 
maíz, chocolate y ajonjolí. Para estas divinidades, los elementos dulces son 
el banquete principal en cualquiera de sus presentaciones: bebidas, frutos 
endulzados y, más recientemente, dulces industrializados. 

Los caldos de pollo y gallina —con o sin chile— son los preferidos tanto 
en las ofrendas como en las vísperas de ellas en cerros; también se ofrendan 


pan y bebidas endulzadas, ya sea café, atoles o chocolate. 
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Los teenek acostumbran realizar una bebida fria con maiz fermentado 
a la que llaman atole agrio, la cual suele ser una refrescante compañía en 
el momento de la siembra y de la cosecha. Otro alimento que acompaña a 
los campesinos en sus labores agrícolas son las enchiladas preparadas con 
pequeñas tortillas dobladas y previamente bañadas en salsa verde o roja que 
pueden contener huevo, frijoles o solas. Sin embargo, las ofrendas a sus mil- 
pas y divinidades deben integrar la completitud del animal o su parte más 
elemental, es decir, el corazón o la cabeza. 

En los contextos rituales, es más común encontrar sacrificios de aves, como 
menciona Pérez Castro,” con la intención de representar aquello que está en 
contacto con lo divino. Durante la época prehispánica, las aves favoritas para 
alimentar al hombre fueron los guajolotes, los patos y las codornices, que 
luego fueron sustituidos por aves de corral como gallinas y pollos. Actual- 
mente, los nahuas y teenek siguen prefiriendo a los pavos para las ofrendas 
en las cimas de los cerros o en la elaboración de tamales, pues se cree que los 
guajolotes son más delicados e inocentes, como si se tratase de niños. 

En los rituales nahuas, danzar al guajolote antes del sacrificio y ofrecerle 
bebidas cumple la función de adormecerlo y ponerlo contento, alegrarlo. El 
mismo procedimiento se sigue con las gallinas y los pollos: son danzados e 
hidratados antes de ofrendar su sangre a las deidades de papel. 

Si se llega a tener una gallina con huevos en el interior de sus órganos, 
se considera de vital importancia que la mujer anciana o matriarca sea quien 
se alimente con ellos; se envuelven en hojas de maíz y se ponen a cocer. En 
cuanto a los hombres ancianos o patriarcas, se les ofrece la elección de beber 


el primer sorbo de hiel de los animales ofrendados. 
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Otros contextos rituales 


Los rituales de parentesco caracterizados por enlaces matrimoniales, bautis- 
mo, crecimiento o muerte llevan implícita la elaboración de banquetes para 
los parientes, compadres o ahijados. En dichos banquetes se ofrece como ali- 
mentación no sólo aves, sino también cerdos o vacas. Se elige como padrino a 
quien tenga la capacidad de brindar apoyo moral y económico a sus ahijados; 
su importancia se pone de relieve en los regalos de aves, alimentos y bebidas 
que pueda ofrecer a los parientes. 

El peculiar lavado de manos es un ritual realizado para liberar al padrino 
de su compromiso; se lleva a cabo una vez que el ahijado ya ha pasado de 
la adolescencia. En dicho rito se ofrecen albóndigas rituales, elaboradas con 
carne molida de res, finamente picada por los varones, remolida en el metate 
por las mujeres, mezclada con chile, comino pimienta y sal cocinada en el 
fuego para deleite de los comensales. 

Los días previos al gran banquete están colmados de actividades colecti- 
vas para conseguir todos los ingredientes necesarios. Así, se mata a un cerdo 
con el que se prepararán diversos platillos como chicharrón, moronga, caldos 
de carne y tamales. Durante estos preparativos, las tripas y el estómago del 
cerdo y de la res tienen un tratamiento especial en el lavado: son llevadas de 
forma colectiva y solemne al río donde sólo las mujeres adultas y casadas se 
encargan de la labor de desdoblar la tripa para sacar la bilis y las sustancias 
que transitan por el organismo y lo ensucian. En esta acción se refleja la per- 
cepción de los antiguos nahuas acerca del interior del cuerpo humano, en el 
sentido de que está “intercomunicado por múltiples canales que permitían a 
los fluidos un paso relativamente libre de una viscera a otra”.'” 

Los actuales nahuas se empeñan en lavar a conciencia estas tripas, por 
lo cual emplean varitas del campo, naranja, limón, sal y agua no estancada, 


puesto que es sinónimo de vitalidad; porque así como la sangre y el agua del 
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río fluyen, asi el agua hará que la naturaleza siga su curso. Las mujeres saben 
que las tripas serán consumidas por la concurrencia, pues serán el recipiente 
donde se colocará la sangre que se cocinará en un caldo y así harán la mo- 
ronga. Por otro lado, las tripas servirán para preparar pancita o mondongo 
que, ya cocidos, serán el alimento de quienes hayan colaborado en las labores 
previas al evento ritual. 

Los platillos preparados se ofrecen primero a los hombres, quienes reciben 
grandes porciones de alimento. La panza es considerada un contenedor de 
abundancia sumamente nutritivo, por lo cual dará la energía para recuperarse 
del exceso de trabajo y hambre. 

Para los teenek, es indispensable el fluir de los líquidos contenidos en 
riachuelos, cavernas y cascadas —abundantes en la Huasteca potosina—, pues 
los conciben como la sangre de Mim Tsabal, la madre Tierra. Considerada el 
líquido esencial, la sangre se tributa a la Tierra, tal como se ilustra en estelas 
y alto relieves hallados en la zona arqueológica de Tamtoc, específicamente 
en la “Estela de las mujeres degolladas”. En esta imagen, las mujeres expulsan 
serpientes que asemejan la sangre derramada, tal como brota cuando se 
degúellan las aves en la preparación de los alimentos sagrados, pues dicho 
líquido orgánico se ofrece en sacrificio. 

Cuando se realiza la danza del volador, los teenek sacrifican a un guajolote 
y lo entierran al pie del palo; luego, atrancan el palo con otros soportes. A 
ras del suelo, dedican una ofrenda floral, sahumada con copal; así, el ave 
desempeña el papel de protector del árbol y de los voladores, gracias a que, 
al estar totalmente enterrado, alimentará a la tierra y al cielo con su cuerpo, 
sangre y corazón. Otro guajolote vivo acompaña a los danzantes a lo largo 
de su ascenso y descenso del palo; el danzante central sostiene al ave de las 
patas y lo ofrece al cielo, haciendo que el animal se agite y mueva sus alas en 
una emulación del vuelo; durante los giros, se despluma al ave y su plumaje 


va cayendo como gotas de lluvia o sangre hacia el suelo. 
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Entre los nahuas veracruzanos, la ofrenda solar sobre los cerros para pedir 
lluvias tiene semejanza al palo volador, pues se colocan de cabeza cuatro pol- 
los vivos, pendientes de una estructura circular semejante al volantin del palo 
volador. Sobre las cruces y altares, se colocan alimentos cocidos que incluyen 
partes del cuerpo de un ave —guisados o crudos— que serán devorados por 
las deidades, pero también por aves de rapifia y animales silvestres del en- 
torno. 

De este modo, corazones y visceras estan presentes tanto en platillos para 
las deidades agricolas como en las mesas de las personas y las familias huas- 
tecas. 

De nuevo, los tamales son un deleite extraordinario en la época de recoger 
los alimentos —septiembre y noviembre—, pues se preparan para las ofren- 
das relativas al inicio de las cosechas y los días de Xantolo.'* Para prepararlos, 
se requiere maíz precocido, macerado en metate y nixtamalizado; trozos de 
carne de res, cerdo o pollo; en algunos casos, estará incluido el cuerpo com- 
pleto de un pollo, su corazón o su cabeza; hojas de plátano y papatla. La par- 
ticularidad de las vísceras es que son portadoras de energía; quien las coma se 
hará poseedor de virtudes y sanará; también incrementarán la potencia viril 
y brindarán salud a los que enferman. En el caso del hígado, brinda nutri- 
entes a los delgados, débiles o empalidecidos. Las virtudes rejuvenecedoras, 
energéticas o saludables en el pensamiento de nahuas y teenek se explican en 


la gran cantidad de caldos elaborados con las vísceras. 


Reflexión final 


En los banquetes dedicados a deidades y humanos, se evidencia el estrecho 
vínculo entre la corporalidad humana y la representación sagrada de dei- 
dades agrícolas, donde el origen de la vida y el cosmos puede entenderse por 


el movimiento del corazón en el cuerpo como regulador de latidos y música 
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que anima a los seres de su entorno. 

La sangre, el corazón, la cabeza y otras vísceras representan el motor que 
dota de vida a los cuerpos de papel, a los maíces vestidos para los santos, las 
piedras, los cerros y también a las rocas, las cuales, en las cuevas sagradas 
de los teenek, tienen nombres como de Madre (virgen-Mim Lab), Jesús o 
José. Estas deidades toman la vida de los aromas y sabores de los alimentos 
ofrendados, los cuales representan el esfuerzo colectivo de una sociedad que 
sigue manteniéndose por su sistema agrícola, pero que ha transformado sus 
vínculos con la tierra. 

Las divinidades siguen comiendo humanos. Ya sea en forma de tamal — 
como la ofrenda de Dhipak— o a través de los corazones de aves, los hom- 
bres siguen recibiendo tributos en forma de comida especial para estrechar 
sus vínculos de parentesco. Para estos grupos, la vida continúa siendo hacer 
de tripas corazón, frente a las inclemencias de los temporales, las sequías 
o los sistemas económicos que los siguen poniendo en desventaja frente al 
resto de la sociedad. Así Ulutz (hambre) tiene cabida como destructor de los 
alimentos. 

La comida continúa siendo también una forma de reproducción social y 


de resistencia. 
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A. López Austin, op. cit., p. 186. 
1! Xantolo es la nahuatlización de la palabra en latín santorum, que se traduce como “todos 
los santos”; el término se empleaba en la ceremonia católica del primero de noviembre. 
Para los habitantes de la Huasteca, la fiesta es la que se vincula a las cosechas y a la visita de 
las almas de los fieles difuntos, en un ciclo que comprende del 29 de septiembre — 
día de San Miguel—, 2 de noviembre —Fieles Difuntos— y culmina el 30 de noviembre 


—dia de San Andrés—, cuando comienza el periodo seco del ciclo agrícola. 
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La danza de tradicion conchera desde la 
perspectiva de la religiosidad popular 


Concnero dance trom the 
perspective of popular religiosity 


María Cristina Cordova Ugalde” 


Ya van las columnas a marchar 
se abren las veredas del altar, 
suena el batallón, bendito sea Dios, 


somos concheros de México. 


Alejandro Ariceaga González 


Resumen 

La tradición indígena y la católica han sufrido cambios que han obedecido 
a las necesidades contextuales y de supervivencia, cuyos mecanismos han 
sido la refuncionalización y la asimilación de elementos. De tal manera que 
lo que hoy vemos como festividades patronales, danzas, peregrinaciones o 
rituales de origen agrícola no son sino prácticas de tradición mesoamericana 
rastreables desde la época colonial. 

Para el caso de la zona centro de México, no hay datos que corroboren que 
las danzas que hoy en día se practican sean continuidad de las danzas que se 
ejecutaban en la época prehispánica, como muchos de sus ejecutores roman- 
ticamente sostienen. Sin embargo, sí podemos rastrear a partir del estudio 
de la danza de tradición conchera cómo la asimilación de elementos indí- 
genas coloniales y confrontaciones políticas devinieron una práctica ritual 


* Facultad de Filosofía y Letras, Universidad Nacional Autónoma de México, México. 


Maria Cristina Cordova Ugalde 


cuyo trasfondo se ancla en una fuerte religiosidad popular que ha alcanzado 
el ámbito urbano e incluso el internacional. 

Los aspectos que se expondrán de manera generan en el presente es- 
crito serán el origen histórico de la danza de tradición conchera, su organ- 
ización, los rituales nocturnos y los símbolos enraizados en la tradición 


mesoamericana. 


PALABRAS CLAVE 


Concheros, danza, religión, popular, historia, identidad, agrícola 


Abstract 

From the indigenous tradition to the catholic, both have suffered changes 
that have obeyed contextual necessities of survival whose mechanisms have 
been the refunctionalization and assimilation of elements. In this manner 
what we see today as patron saint festivities, dances, pilgrimages or rituals of 
agricultural origins are none other than practices of Mesoamerican tradition 
that can be traced to the colonial era. 

In the case of central Mexico, there is no data that can corroborate that 
the dances being practiced today are a continuity of the dances that were 
executed in the prehispanic era; as some of the current practioners romanti- 
cally claim. However, starting from the study of tradition conchera dance we 
can trace how the assimilation of indigenous colonial elements and political 
confrontations have derived a ritualistic practice whose background anchors 
itself in a strong popular religiosity that has reached urban areas and even 
international lands. 

The aspects that will be exposed in general form in this literary work will 
be the historic origin of the danza de tradition conchera, organization, noc- 


turnal rituals and symbols rooted in the Mesoamerican tradition. 
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a religiosidad popular que se ha cohesionado en la tradición 

mesoamericana colonial es resultado de la interacción subjetiva y 

significativa en los contextos de cada comunidad y grupo indígena, 
mediante largos procesos de reinterpretación de su realidad, en razón, de “las 
creencias respecto a los milagros, el uso de la imagen epónima [y] los factores 
inherentes a las diversas concepciones construidas en torno a los arcaicos 
atributos hierofánicos y míticos”,' como apunta Jorge Báez. 

Organizaciones como cofradías, mayordomías, asociaciones o herman- 
dades, si bien realizan prácticas católicas como el culto a cristos, santos y vír- 
genes, también mantienen un mecanismo identitario y de integración, como 
el uso del sahumador, el saludo a los cuatro rumbos y las visitas a diferentes 
parajes, lo cual vincula a los participantes con prácticas de tradición mesoa- 
mericana anteriores a la llegada de los europeos a América. 

Por ello, aún pueden rastrearse algunas prácticas que en el propio seno 
de la Iglesia se han cohesionado autónomamente, lo cual ha derivado en el 
surgimiento y “aceptación” de la religiosidad popular que, a diferencia de la 
ortodoxia eclesiástica, permite que la divinidad sea directamente accesible 
para el creyente. Y es aquí donde se ancla lo que hoy en día conocemos como 
danza de tradición conchera. 

El auge de la danza de tradición conchera se dio en el siglo xx y hasta la fecha 
ha pervivido; se ha adaptado y transformado de acuerdo con el contexto en el 
que se ha desarrollado, a pesar de los orígenes míticos o legendarios que los dan- 
zantes —y algunos autores— le han atribuido. No hay datos que corroboren 
que sea una continuidad de las danzas que se practicaban en la época prehis- 
pánica; sin embargo, los antecedentes más lejanos que la respaldan pueden 


encontrarse en registros de los siglos xv11I y XIX. 
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Durante la Revolución Mexicana, la danza de concheros se vio afectada 
por su connotación religiosa, pues sufrió la represión del gobierno durante 
la Guerra Cristera. El proyecto de nación que el Estado mexicano, nacido 
de la Revolución —pese a la gran diversidad cultural del país—, propuso 
fue crear una conciencia nacional homogénea utilizando muchas expresiones 
sociales y culturales populares o indígenas con el fin de convertirlas en un 
instrumento capaz de uniformar a la población alrededor de ciertos símbo- 
los compartidos. A la par, este proyecto, desde 1940, definió y promovió el 
mestizaje no sólo a nivel “biológico”, sino como adopción de un modelo de 


cultura occidental. 
Los concheros 


La llamada danza de tradición conchera se origina en las Hermandades de 
Arco y Flecha o Hermandad de la Santa Cuenta (una especie de cofradías), 
fundadas principalmente en los barrios más antiguos de Querétaro y Gua- 
najuato; los registros más antiguos de ellas datan de mediados del siglo xv111. 
La Hermandad de la Santa Cuenta refiere a la práctica de los concheros de 
invocar a las ánimas de los generales, los capitanes y los danzantes fallecidos. 
Acerca de ellos, Moedano afirma que, “sabiendo invocar a las ánimas apropiadas, 
era posible llegar a diagnosticar enfermedades, malas o buenas, curarlas o 
causarlas”;? es una práctica curandera que ya casi no es posible ver dentro de 
estas Organizaciones. 

Cabe destacar que el tratamiento a la muerte no conlleva los tabúes 
occidentales, pues aquí las ánimas son las intercesoras entre las entidades 
divinas (Dios, cristos, vírgenes, santos) y las personas. Cuando se convierten 
en ánimas de la tradición, en cierto modo adquieren un carácter divino, pues 
trascienden el tiempo y el espacio. Así, al ser llamadas —o “bajadas”, como 


se dice entre los danzantes—, “visitan” los altares donde se les convoca en 
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cualquier momento, no sólo en Día de Muertos, como podria pensarse. Re- 
cordemos que una característica de la religiosidad popular es la relación hori- 
zontal entre las personas y lo divino, a diferencia del catolicismo, donde los 
dogmas marcan una relación vertical y los difuntos no adquieren tan fácil un 


carácter divino. 


Foto 1. Planta de ánimas. Animas conquistadoras, Amecameca, Esta- 


do de México, 6 de junio de 2008. Cristina Córdova.’ 


Foto 2. Aparición del santo Santiago en la Batalla del Sangremal. Pin- 
tura en el Convento de la Santa Cruz, Querétaro, 13 de septiembre 


de 2008. Cristina Córdova. 
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Los concheros refieren el 25 de julio de 1531 como leyenda fundacional 
de la danza. Es el dia del sefior Santiago y la fecha fue fijada por Fray Isidro 
Félix de Espinoza, en 1747, tras la aparición de Santiago y la Cruz. Aunque 
en la Crónica de Michoacán de 1778, de Fray Pablo Beaumont, se dice que 
fue entre 1551 y 1555 cuando la Cruz se colocó primero en madera y luego 
en piedra. 

Esto ocurrió después de una batalla entre chichimecas y españoles, de la cual 
estos últimos resultaron victoriosos. Los indios pidieron “que se hiciese una 
cruz [...] y se colocase en el Monte Sangremal, de modo que pareciese la que 
se había visto el día de la conquista de Querétaro, entre espesas nubes”.* Al 
respecto, más como mito que como hecho histórico se registró que “se alegraron tanto 
los indios chichimecas bárbaros [que] empezaron a dar alarido de contentos, 
hicieron el mitote, rodeando la santísima cruz; después de que bailaron los 
chichimecas, empezaron a besar la santísima Cruz’ y a gritar “El es Dios”, 


frase característica de estos danzantes. 


Foto 3. Acompañados con instrumentos musicales, los chichimecas 
danzan por la santísima Cruz. Pintura mural de la Capilla de San 
Miguel Ixtla, Guanajuato, 1795. Foto tomada el 20 de julio de 2023. 


Cristina Córdova. 
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Fue fray Francisco Javier de santa Gertrudis quien en 1722 vinculó la 
aparición de Santiago y la Cruz con la fundación. El fraile refiere que el día 
de la batalla hubo un eclipse, lo cual puede ser entendido como marcador cí- 
clico en el discurso; también narra que, tras rayos y destellos, el ejército otomí 
cristianizado (ya no se menciona a los españoles) y los chichimecas vieron al 
centro de la batalla “una Cruz entre roja y blanca y a su lado la imagen del 
Apóstol Santiago”;* tal es la iconografía con la que actualmente se representa 
esta Cruz, que continúa reproduciéndose en muchos altares. 

Al cotejar las fechas de la pintura de san Miguel Ixtla y la que refieren los 
testimonios de la historia oral de los generales y capitanes de danza quere- 
tanos, con los escritos que sobre el tema se elaboraron en el siglo xv1i1, cuya 
falta de lógica sintáctica revela características de la tradición oral, se fortalece 
la hipótesis de Antonio Rubial, quien afirma: “los sucesos milagrosos de la 
tradición fueron elaborados en el siglo xv111 por miembros del Colegio de 
propaganda Fide [establecido en el convento del cerro del Sangremal] para 
reforzar el prestigio de su instituto; y que en dicha centuria coincidían dos 
tradiciones indígenas, contradictorias entre sí.” 

Lo anterior muestra cómo la lucha de intereses influyó en la difusión de 
los hechos en el cerro de Sangremal, aun cuando en 1680, en un escrito pub- 
licado por Carlos de Sigúenza y Góngora, se descartan las apariciones, mas 
no el “poder milagroso de curación” atribuido a la Cruz, por el cual también 
es venerada en la actualidad, aunque perteneció a la Cofradía del Santuario 
de la Virgen y no al de la Cruz como hoy en día. 

Tomando en cuenta que grupos otomíes ayudan a la evangelización de 
la zona del Bajío, lugar donde se asientan durante la colonia, el trasfondo 
histórico de estos rituales es de raíz agrícola, lo cual también se observa sus 
rituales, que más adelante describiremos. 

Cabe señalar que existe una versión similar en el Cerro de Culiacán, Gua- 


najuato, donde ocurren las mismas hierofanías queretanas, pero en el Arroyo 
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del Fraile, donde, al ver los combatientes a Santiago y la Cruz, todos dijeron 


“El es Dios”, al igual que ocurrió en la loma de Sangremal, según se dice. 


ELE SN 
¿POR OUEMSIEMPRE® 
MENCIONAN MAS DIOS 1 


POR OUE DIOS 

QUE VA HACIA TADELANTE 
PROTEGE ALS DANZANTE 
QUE DICEWIELN ES DIOS! 


EN HOMENAJE Y GRATITUDE N NUESTRO PUEBLO 
COSTUMBRES, TRADICIONES Y DEVOCIONES 


SANTIAGO DE QUERETARO 
SEPTIEMBRE 15 DE. 1990 


Foto 4. Costado del atrio de la Iglesia de la Santa Cruz, Querétaro, 6 
de junio de 2008. Cristina Córdova. 

Aqui cabe hacer un paréntesis y mencionar que en la zona de los Volcanes 
(Puebla, Morelos y Estado de México), hay registros de danzas de tradición 
conchera, aunque no es claro aún cómo llega esta práctica dancística a la 
región. Lo que sí es muy sabido es que también existen prácticas de ritualidad 


meteorológica y curanderismo. 


Trabajo ritual 


Hoy en día el ritual conchero se divide en dos partes. La primera es la velación, 
que tiene un carácter privado y comprende varios trabajos realizados durante 
toda la noche. La segunda parte es visible, trabajo solar, y consiste en la danza. 

Entre los trabajos rituales concheros de Velación, que pueden vincularse 


con lo agrícola, sobre todo, en la zona de los volcanes, se halla el de la flor. Se 
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trata de “tendidos” de flores que forman al santisimo sacramento o una cruz; 
después de un tiempo de reposo, se levanta para “vestir” con esas mismas 
flores una estructura semejante a la del santisimo sacramento. En el Bajio, 
en vez de flor, se utiliza la cucharilla. Ambos momentos tienen su significa- 
do: 1) el tendido es Cristo después de morir y 2) el vestido de la estructura 
alude a la resurrección. El tendido en el piso representa el paso del Sol por 
el inframundo durante la noche y, al ser levantado, es el nuevo amanecer. 
Recordemos que en la época colonial muchos grupos indígenas asociaron al 
Sol con Cristo. 

El trabajo que más llama la atención por su connotación agrícola es el 
“vestido” de los “bastones”, los cuales simbolizan la protección del altar. Se 
elaboran con madera o carrizo y su tamaño va de unos cuantos centímetros 
hasta varios metros de longitud; se asemejan a los “emblemas bastones” que 
los otomíes confeccionan con productos agrícolas para sus ceremonias de 


petición de buena cosecha en las milpas. 


Fotos 5 y 6. Las flores, elemento indispensable de la Velación. La 


primera foto es el tendido, mientras que la segunda muestra el ama- 
necer del santo Xóchitl, Iglesia de san Miguel, San Miguel Xicalco, 
Ajusco, Ciudad de México, 7 de agosto de 2011. Cristina Córdova. 
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Foto 7. Largos bastones adornan el altar de un oratorio del Barrio de 
San Francisquito, Querétaro, 6 de junio de 2008. Cristina Córdova. 

Como se mencionó, los bastones no sólo custodian los altares, también 
limpian los malos aires o “energías” negativas de cada danzante. La limpieza 
se realiza al culminar el trabajo de velación; regularmente, se eligen dos per- 
sonas que, apoyados de bálsamos y sahumadores, harán la limpia a cada una 
de los asistentes a la velación. Debajo de las flores que adornan los bastones, 
se encuentran diversas hierbas medicinales, como el pirul, la ruda, el hinojo 
o el romero. La idea encuentra su origen en los procesos ideológicos de la 
evangelización del siglo xv1, mediante los cuales se “desarrollaron mecanis- 
mos que permitieron articular los principios del culto agrario [...] y el culto 
católico”.* 

El rito anterior puede entenderse como una ofrenda, que funge como el 
elemento primordial del ejercicio de reciprocidad con la divinidad: el hom- 
bre entrega productos materiales, fruto de su propio trabajo; a cambio recibe 
salud, sustento, consuelo y esperanza por parte de la divinidad. Ello implica 
un “acto de disponer y colocar en un orden preestablecido ciertos objetos, los 
cuales además de su significado material, tienen una connotación simbólica 


en relación con los seres sobrenaturales”,’ pues no cualquiera puede tocarlos 
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y colocarlos, en tanto estas actividades o son de los jefes o se otorgan a per- 
sonas que ya tienen tiempo participando de dichos rituales. 

El trabajo ritual se completa con el trabajo solar, es decir, la danza. Es 
de carácter público, porque se realiza principalmente en atrios, plazas y par- 
ques. De esta manera, se da un complejo ritual dual: noche-día, muerte-vida; 
opuestos complementarios característicos del núcleo duro mesoamericano. 

También hay una veneración a los rumbos —muestra de la sacralización 
de la geografía—, ya que las imágenes cristianas brindaron la posibilidad de 
crear un nuevo ambiente:'° la montaña, las cuevas y las barrancas también 
son la morada de Cristo, de la Virgen y de los santos. Esta idea logra ras- 
trearse desde la inserción del catolicismo, lo cual también para los grupos de 
danza marca un circuito ritual anual. 

Cuatro principales santuarios conforman los puntos: primer viento, Señor 
del Sacromonte, Amecameca; segundo, Señor de Chalma, Malinalco; ter- 
cero, Virgen de los Remedios, Naucalpan; cuarto, la basílica de Guadalupe, 
Ciudad de México. Hay un quinto viento, asociado con el centro, y corre- 
sponde a la iglesia de Santiago de Tlatelolco en la Ciudad de México. La 
Corporación de Concheros de México designó los santuarios durante los 
veinte del siglo pasado, cuando se fundó en la Ciudad de México, luego de 


que varios jefes migraran del Bajío a la capital. 


Foto 8. Santuarios de cada 
viento de la Danza de los con- 
cheros, 23 de octubre de 2016. 
Autor: Composición fotográfica 


de Cristina Córdova. 
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Si bien los grupos otomies del centro de México ayudan al proceso de 
evangelización en el Bajío, el proceso histórico de la danza de los concheros y 
los testimonios orales de viejos danzantes apuntan a que fue introducida des- 
de esta zona al centro de México, lo cual ocurrió en 1876, gracias a don Jesús 
Gutiérrez, de san Miguel Allende. Sin embargo, el capitán Felipe Aranda 
dice que el estandarte de su grupo se levantó en el Distrito Federal en 1731. 


Sobre el punto, María Elena Cisneros Vázquez añade lo siguiente: 


Después de la consumación de la Independencia, la danza se agrupa en un orga- 
nismo popular que rige todos los aspectos de la vida de los que participan volunta- 
riamente en ella; esta organización queda consolidada en 1840 y comprende todos 
los estados del centro de la república; es en esta época cuando Atilano Aguilar, 
legendario indígena queretano, agrupa a otros de su sangre para cantar y danzar 
acompañado de guitarrillas de armadillo en los arrabales como en las funciones 


religiosas en los atrios de los templos y cementerios." 


La danza se establecía ya en un medio urbano; recordemos que parte 
de la influencia proviene de la zona de los volcanes, muy cercana a 
la Ciudad de México. Los rasgos característicos del espacio urbano son 
su alta densidad de población, su extensión y su mayor dotación de todo 
tipo de infraestructuras; pero sobre todo la particularidad de las funciones 
urbanas, especialmente las económicas, donde se concentraron la actividad y 
el empleo, que dista mucho de vincularse a la tierra. Sin embargo, los rasgos 
rituales encierran en el fondo esta ritualidad agrícola. 

Mediante la acción de caminar por circuitos rituales, ya sean rurales 
o urbanos, se va generando una “dominación” territorial, puesto que se 
contribuye a “delimitar el espacio sagrado, pero al mismo tiempo a expandir 
el espacio propio del pueblo”. De esta manera, se obtienen delimitaciones 
geográficas tanto sagradas como políticas. Estas festividades son conocidas 


como obligaciones o conquistas. 
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Cabe señalar que no son los únicos puntos anuales importantes. Tam- 
bién están la fiesta de la Santa Cruz en Querétaro, en la semana del 14 de 
septiembre, festividad correspondiente al mito fundacional de la danza; la 
Romería a la Virgen de Zapopan, en Jalisco, durante la semana del 12 de 
octubre; la fiesta del Niño Limosnerito, el 6 de enero; la fiesta del señor San 
Miguel, el 29 de septiembre, el Día de Muertos, entre otras. 

Además de las mencionadas, cada grupo tiene festividades preestableci- 
das, particulares, cuya fecha de celebración depende del santo patrón de los 
grupos, pero abarca prácticamente todos los fines de semana del año. Actual- 
mente, por cuestiones laborales, algunas de estas obligaciones se adaptan al 
fin de semana más cercano a la fecha de celebración. 

La idea de los Cuatros Vientos también aplica a los danzantes ya fallecidos, 
de quienes se dice que en vida conquistaron los vientos (los santuarios ya 
mencionados), lo cual los convierte en los protectores de la tradición y son 
invocados en las ceremonias, junto con imágenes religiosas de devoción. 

La etnografía contemporánea reporta vínculos de los cuatro vientos 
con atributos meteorológicos. Por ejemplo, Eduardo Merlo Juárez dice 
que Santiago es uno de los primeros santos relacionados con el agua; así, 
en Yaonáhuac se hacen procesiones con él para asegurar las buenas lluvias; 
en Cholula, junto con la Virgen de los Remedios, es adornado con plantas 
de maíz, frijol, calabaza, chiles y frutos. Respecto de las asociaciones 
meteorológicas atribuidas a Santiago, “en el evangelio de san Lucas se llama 
Boanerges, hijo del Trueno, por lo que quizá Santiago se ha interpretado 
desde esta mirada.'* 

En cuanto a la danza, sólo hay un testimonio oral registrado; en él se 
menciona cómo se acoge a Santiago como su protector: “El Señor Santiago, 
según contaba don Faustino [uno de los principales jefes de la danza] era el 
protector de las ánimas de los cuatro rumbos [danzantes ya fallecidos] por 


lo mismo protector de las danzas, acciones facilitadas por el hecho de contar 
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con un caballo para tales recorridos. Por lo tanto, la danza llamada Guajito o 
Caballito era realizada en su honor; asimismo, esta danza ayudaba a que los 
danzantes descansaran”.'* 

En las prácticas rituales de origen agrícola, para los tiemperos de varias 
regiones —entre ellas, la otomi—, el Apóstol Santiago es el “protector de los 
católicos ante las amenazas del maligno [y] en las ceremonias de petición 
de lluvias se le llega a nombrar como el Señor de los cuatro vientos: el guía 
de las nubes cargadas de la lluvia por los cuatro puntos cardinales de la 
tierra. Y dentro del sistema dual, éste es asociado con el cielo, el bien, lo 
blanco, lo masculino, el número 5, el rayo, el destructor de las culebras de 
agua, el granizo, el pulque, el agua del temporal”.** Tales hechos muestran 
cómo las comunidades indígenas asimilaron tanto los cambios como las 
nuevas propuestas religiosas en el siglo xv1; en una misma región o en un 
mismo grupo indígena se manifiesta una coexistencia de distintas propuestas 


religiosas. 


Foto 9. Velación a Santiago Apóstol, Iglesia de 
Santiago Tlatelolco, Ciudad de México, 28 de 
julio de 2008. Cristina Córdova. 
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Una parte de otro complejo ritual muy importante es la música. Está 
presente en muchos grupos indigenas de México, donde acompafiaban 
todo el ritual haciendo uso de ciertos sones interpretados con instrumentos 
de cuerda, como las guitarras y los violines. En la danza conchera, la guitarra 
que se usa es muy peculiar, pues es más pequeña que las convencionales y 
su caja de resonancia es de un caparazón de armadillo; de ahí justamente 
proviene el nombre de concheros. 

La música es un componente primordial que conforma el complejo 
tradicional-cultural dancístico, así como los instrumentos musicales que 
acompañan la interpretación, ya sean de percusión, aerófonos y, sobre todo, 
de cuerdas en el caso de la tradición musical conchera, cuyo instrumento 
llamado concha encierra un misticismo que lo ha llevado a adquirir la categoría 


de “arma espiritual” y receptáculo de la tradición. 


Foto 10. Peculiares guitarras que se emplean en la danza conchera. 
Su característica es que se elaboran con caparazón de armadillo. 
Velación. Celebración del Sangremal, Querétaro, 13 de septiembre de 


2008. Cristina Córdova. 
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Durante toda la noche, en la tradición conchera se interpretan alabanzas 
y cantos que acompañan cada trabajo ritual; se sabe que antiguamente se 
hacían unas mejorías que en general eran privadas para ayudar a la curación. 
Al respecto, Gabriel Moedano refiere que el papel de la música va más allá 
de un objetivo artístico, ya que podían tener dos finalidades en un carácter 
antiguo (antes de mediados del siglo xx) y privado, en las ceremonias como 


la de “velación”: 


Aliviar a un enfermo que le han hecho mal, que lo han embrujado o lo contrario. 
En estos casos usualmente sólo participaban el curandero y algún ayudante. Por lo 
regular, ambos sabían tocar las conchas de armadillo, ya que durante la ceremonia 
era imprescindible la ejecución de ciertos sones tradicionales sagrados, llamados 
cuenta. Si no era así, se contrataba o se invitaba a un “conchero”, que en la zona no 


tenía que ser necesariamente un danzante, para que los interpretara.'° 


Hay sones específicos para cada momento de los rituales de velación: para 
llamar a las ánimas, de pasión y muerte, y de alegría, como los toritos. En 
cuanto a los instrumentos de cuerdas, hoy se utiliza sólo la guitarra conchera, 
pues el violín se sustituyó por la mandolina, aunque ambos tienen el mismo 
número de cuerdas y la misma afinación. 

La importancia de la música es tal que antes de empezar con el trabajo 
de flor del tendido, se interpreta un toque especial a manera de requinteo, 
llamado pasión de velación; luego, tocan un alabado con el fin de que lo sagra- 
do permita iniciar el trabajo; en esta pieza musical, también se invocan a las 
ánimas, sobre todo, aquellas con las cuales los danzantes tengan mayor vínculo 
en su grupo. Á esto se le conoce como pasión o llamamiento de ánimas. 

Aqui es importante definir lo que se entiende por alabanza y canto en el 
contexto actual de la danza. Siguiendo la definición de la Real Academia de 
la Lengua Española, alabanza es una “expresión o conjunto de expresiones 


con que se alaba” y alabar es “venerar y celebrar con oraciones”, lo cual refiere 
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a un ambiente religioso/espiritual. Lo anterior significa que mediante la ala- 
banza se crea un puente o conexión con la divinidad, los ancestros dancísticos 
y otros planos. Generalmente, va acompañada de la guitarra de concha que 
se toca en sol, aunque antiguamente era en re, lo que daba una tonalidad 
más melancólica; su caja de resonancia generalmente es de armadillo, aunque 
también hay de guaje o madera; incluso se acompaña también del requinteo 
de las mandolinas o tricordios; se usan también sonajas, percusiones y vientos. 
En cuanto al canto, la misma Real Academia lo define como el acto de “pro- 
ducir con la voz sonidos melodiosos, formando palabras o sin formarlas”. 
En este caso, las composiciones de cierto tono poético aluden más a hechos 
históricos importantes para la danza y de la propia historia con un sentido 
un tanto romántico y enaltecedor de héroes, deidades y acontecimientos del 
pasado prehispánico. También pueden ir acompañados por instrumentos de 
cuerdas, aunque es más común escucharlos con ensambles de viento y per- 
cusión. 

La alabanza y el canto han servido como mecanismos de fijación de la 
memoria mediante la selección de lo que se quiere recordar. Dichas prácticas 
se insertan en la cultura musical mexicana que se trasmite de manera oral, 
y forman parte de una identidad musical muy precisa; en este caso, de la 


tradición dancística a la que pertenece. 


Organización 


Si bien algunos autores han categorizado la danza de los concheros dentro 
del complejo de las danzas de conquistas, la realidad es que no pertenecen a 
él. En la ejecución de los concheros, no se representa la lucha de dos bandos 
ni se narra una historia épica; además, su formación coreográfica tampoco es 
en columnas, sino circular, característica única de esta danza. No obstante, 


cabe destacar que su organización y algunos elementos como las insignias 
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representativas o estandartes obedecen a cargos militares del ejército español. 
Es aquí donde la palabra conquista adquiere una connotación no bélica, pues 
tiene dos sentidos: a) “conquistar con la religión, ser un ejército de Dios”, 4) 
“conquistar los corazones con la danza y así hacer que se unan más danzantes 
a las filas de la tradición”. 
Algunos cargos son exclusivos de la asimilación cultural colonial y otros, 

meramente de la danza: 

e Caudillo real: Este cargo estaba por encima de todos los demás 

cargos.” 

e General: Es el jefe de una Mesa o Conformidad, que por méritos 

o herencia tiene bajo sus órdenes a varios capitanes y sus respectivos 

grupos. 

* Capitán primero: Es el jefe de un grupo; debe contar con lo nece- 

sario tanto en lo moral como en lo técnico para comandar un grupo. 

Tiene que saber tocar un instrumento, llevar su baile y su canto; 

además, levantar la cruz, un altar y conocer perfectamente el ritual de 

la “Velación”. 

e Capitán segundo: Es el relevo del Capitán primero; cuando éste 

falte, lo sustituye. 

* Patio: Este cargo se ha perdido, pero correspondia al danzante con- 

chero que dirigia las danzas. Otro testimonio afirma que, a principios 

de los veinte del siglo xx, el traje que se usaba en la ciudad de México 

se llamaba patio, derivado de tapatío.'* 

e Palabras: Se nombran así a tres personas que lleven el orden o 

cuiden de él en el círculo de danza. 

e Cabecera derecha: Es la “palabra primera”; va al frente del lado Ca- 

beza derecha y, junto con la Cabeza izquierda, llevará el ritual de las 

danzas. En ella, recae la responsabilidad de que todo esté en armonía; 


además, debe saber tocar algún instrumento de cuerdas y levantar tan- 
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to la cruz como el altar. 

* Cabecera izquierda: Es la “palabra segunda”; va al frente de la fila 
izquierda, cuando los danzantes se forman para trasladarse de un lado 
al otro o cuando inician la formación del círculo. Le toca el segundo 
baile para complementar las decisiones de la Primera cabeza. 

e Regidor: Encargado de organizar los cantos en las velaciones y 
danzas. 

* Sargentos: Cuidan el orden dentro y fuera de las danzas; son los 
encargados de la organización del aspecto material; por ejemplo, dar 
agua a los danzantes y a los mayordomos, acomodar a la gente, entre 
otras actividades. 

e Alférez: Asi se denomina a quienes portan el estandarte, es decir, 
la insignia o el santo del grupo. Es un cargo de fidelidad y apego. El 
estandarte es el bien más preciado dentro de un grupo. En otra fuente, 
se menciona un segundo alférez, quien apoya al que lleva el cargo de 
Primer alférez.” 

e Malinche: De esta forma se designa frecuentemente a la 
sahumadora, quien lleva el fuego. Puede haber sahumadora primera, 
malinche de sahumador y capitana de Sahumador. En otra fuente, se 
menciona una reina malinche y una malinche de bandera,”” pero no se 
explica la diferencia entre una y otra. 

e Soldados: Están en el grado inferior; también se les denomina 
macehuales; independientemente de su cargo, todos son soldados. 

* Campana: De este modo se designa a una mujer que porta la cam- 
pana y la hace sonar en momentos especiales durante las “velaciones”, 
al iniciar la danza o cuando comienza a rezarse (es muy raro encontrar- 
las). “El danzante conchero primitivo reconstruyó la idea de que el uso 
de la campana es el de invocar a Jesucristo-Sol vencedor”.” 


* Primero y segundo conchero: Son los encargados de enseñar los dis- 
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tintos pasos de la danza a quienes se inician en la danza conchera.” 

* Huebueteros y caracoleros: Son los encargados de tocar el tambor o 
huehuetl y el caracol o atecocoli.”’ 

* Capitana de bastón: Lleva un bastón de madera con ornamentaciones 
hechas con listones o cintas de cualquier madera” (es muy raro en- 
contrarlas). Ésta “es efectiva cuando se pide por el descanso de las 
ánimas”. 

*  Flashique: Es el nombre que recibe quien entra a un grupo de dan- 
za y que aún no se inicia como soldado.”* 

e Huehuenche: Término con el cual se designa a algún danzante viejo 
que, pese a su edad, no ha logrado avanzar en conocimiento y discipli- 
na; también se dice de quien ingresa ya grande a la danza y siendo viejo 


es a la vez aprendiz”.” 


Foto 11. Compadrazgo. Velación en Tlatelolco, Ciudad de México, 28 
de julio de 2008. Cristina Córdova. 
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e Maringuilla: Hombre vestido grotescamente de mujer; simboliza 
la vida y la alegria. 

e Muerte: Su función es recordar al danzante que le espera una 
muerte inevitable. 

e Viejo: Recuerda la vejez, estado natural al que llega el hombre. 


* diablo: Representa el mal que llevamos dentro de nosotros.”* 


La función de estas personas era la de fungir como sargentos; cuidaban el círculo 
de danza, pero también jugueteaban, distraían y disciplinaban a los danzantes. 

En cada trabajo se adquiere un compromiso y un lazo ritual; por eso, entre 
ellos suelen llamarse compadres, término con el cual se genera un parentesco 
ritual o espiritual. También es una forma respetuosa de dirigirse a los demás 
cuando no se conocen los nombres de todos los participantes. El término no 
es de uso exclusivo para los concheros; en las cofradías, mayordomías u otras 


organizaciones y asociaciones de tipo ritual, también se dicen de esta manera. 
Conclusión 


La connotación principal de la fundación de una ciudad recayó en los intereses 
políticos y de posesión territorial en el siglo xvi; sin embargo, no puede 
deslindarse del ámbito cultural, donde el aspecto religioso desempeñó un papel 
muy importante en el sentido identitario. 

Como vimos en esta propuesta, la tradición conchera es resultado de la 
apropiación de la leyenda fundacional de Querétaro, en el sentido religioso, 
y de complejos sistemas rituales asimilados con prácticas de origen agrícola, 
mediante el trabajo nocturno con las flores. En ellos, raíces otomíes y 
chichimecas encontraron sentido en las hermandades y cofradías, con lo cual 
lograron un movimiento que, durante el siglo x1x, se distribuyó al centro de 


México, gran parte de la república e inclusive al extranjero. 
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La danza de tradición también es resultado de maneras peculiares de entender, 
asimilar y reelaborar la historia, debido a que tanto el grupo de poder que encabeza 
el discurso del Estado-Nación, como los distintos sectores sociales, indígenas 
o no, se apropian de aquellos símbolos que han contribuido a su legitimación 
religiosa y cultural. Por lo tanto, “las valoraciones y afectividad adjudicadas a una 
identidad varían, al cambiar sus marcos referenciales, contenidos culturales”? y 
necesidades, hechos que muestran cómo los diferentes grupos sociales asimilan 
tanto los cambios como las nuevas propuestas religiosas e incluso políticas; de esta 
manera, en una misma región o en un mismo movimiento social, se manifiesta la 
coexistencia de distintas propuestas religiosas, ajenas a la institución dominante. 

Si bien alo largo de su historia esta danza salió de las zonas rurales y campesinas, 
tanto del Bajío como de la zona de los volcanes, hoy también se encuentra 
en las grandes ciudades e incluso en el extranjero —sobre todo, en Estados 
Unidos—, porque es muy dinámica en cuanto a su discurso y reelaboración. Tales 
características permiten observar la maleabilidad del propio concepto religiosidad 
popular, puesto que ésta no sólo es el resultado de la asimilación de las religiones 
indígenas prehispánicas y el catolicismo del siglo xvi, sino que se apuntala como 
un mecanismo de elaboración identitaria que refleja una realidad histórica actual 
y las necesidades del grupo humano que lo van moldeando. 

Así, derivan en otra gran vertiente de esta danza que se ancla dentro del 
movimiento de la mexicanidad conocida como danza azteca o danza mexica. La 
característica principal de estas danzas es que sus miembros consideran que 
recuperan “la tradición antigua” al reincorporar valores y símbolos asumidos 
como prehispánicos. Estos danzantes también han retomado elementos de los 
concheros “de tradición”. Anáhuac González afirma que “casi todos los pasos, 
coreografías e incluso parte de los rituales de los danzantes de la tradición han 
desechado los elementos que consideran derivados de la religión católica”.* Pero 


esto será tema de otra publicación. 
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urbana desde los niveles de 
explicacion en psicologia social 


Popular religiosity and urban 
pastoral from the levels of 
explanation In social psychology 


Alejandro Gabriel Emiliano Flores* 


Resumen 

La llamada religiosidad popular es un área de oportunidad para aplicar la pro- 
puesta psicosocial de Doise a la reflexión de la pastoral urbana. A partir del 
texto Todos de regreso a casa. Día de muertos en Popoloca, de Emiliano Flores, 
se realiza un acercamiento a la religiosidad popular desde los niveles de ex- 
plicación en psicología social, para lograr una mejor comprensión teológico 
pastoral de los diversos procesos psicosociales presentes en las prácticas de 


dicha disciplina. 
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Pastoral urbana, religiosidad popular, psicología social, Doise, niveles de ex- 
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Abstract 

The so-called popular religiosity is an area of opportunity to apply Doise's 


proposal. Thus, this text makes an approach to popular religiosity from the 
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levels of explanation in Social Psychology to achieve a better theologi- 
cal-pastoral understanding of various psychological processes present in the 
practices of popular religiosity based on the content of Everyones Coming 


Home. Day of Dead in Popoloca, by Emiliano Flores. 
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nation 


ara algunos pensadores, como José Pablo Feinmann,’ el 11 de sep- 

tiembre de 2001 marcó el inicio del siglo xxi con el ataque de las 

Torres Gemelas por parte del terrorismo islámico. Este movimiento 
pretende destruir al mundo capitalista occidental, al que identifica con el cris- 
tianismo, por medio del miedo y la violencia, pues no cuenta con una teoría 
que se oponga a este modo de pensamiento, al que percibe como rapaz. En este 
contexto, George Bush, presidente de Estados Unidos en esos años, se hizo 
portavoz de todo el Occidente al final de su discurso ante una sesión conjunta 
del Congreso y declaró que “Dios no es neutral en esta batalla”.? Asi, el nuevo 
siglo inició con una guerra entre religiones en la que cada bando utilizó a Dios 
para defender sus intereses, ideologías y modos de vivir el mundo. 

Sería ingenuo pensar que este tipo de conflictos es único y específico de estos 
tiempos, pues, a diferentes escalas, se ha repetido en distintos momentos de la 
historia; basta señalar el conflicto de los españoles y portugueses contra los 
pueblos originarios de la recién descubierta América. Las dos cosmovisiones 
se confrontaron hasta el exterminio en algunas latitudes. Los modos de ver el 
mundo no se reducen al mero contenido cognitivo de los beligerantes, sino 
que conlleva la conformación sensoperceptiva de la realidad, los mecanismos 
de socialización e interacción y las estructuras sociopolíticas que articulan una 


cultura, donde la religión es parte fundamental. 
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La investigación interdisciplinaria que confluye en la pastoral urbana 
pretende la comprensión del ser humano desde las distintas dimensiones 
que lo integran, incluido lo religioso; a partir de una articulación dinámica 
del conocimiento teológico pastoral con las distintas áreas del conocimiento 
humano, busca explorar modos de convivencia pacífica, ya presentes entre 
diferentes posturas que se complementan; éste es el caso de la religiosidad 
popular en la región popoloca. En el presente escrito, se pretende mostrar los 
aportes de la explicación en psicología social desarrollada por Willem Doise’ 
para la investigación en la pastoral urbana como disciplina teológica. 

En primer lugar, presentaremos los niveles de explicación en psicología 
social propuestos por Doise y, a partir de ellos, seguiremos con el análisis de 
la información descrita en el texto Todos de regreso a casa. Dia de muertos en 
Popoloca.* A continuación, se presenta una articulación teórica, a manera de 
síntesis dinámica del fenómeno estudiado, para terminar con algunos puntos 


de discusión pertinentes a la pastoral urbana. 


Niveles de explicación en psicología social. Elementos teóricos de Doise 


De sobra se sabe que cualquier teoría es un modelo sobre la realidad, pero 
no es la realidad en cuanto tal. Esto significa que, desde el pensamiento 
científico, una teoría siempre será provisional; es decir, un paso más hacia el 
objeto que se estudia, pero sólo eso. Lo anterior no significa que deba dejarse 
de lado la construcción de teorías, a pesar de sus alcances y limitaciones; al 
contrario, deben ser valoradas y fomentadas como el medio de propiciar es- 
labones hacia el objeto de estudio. 

Desde este punto de vista, las teorías más valoradas serán las que tengan 
mayor poder heurístico y poiético; en otras palabras, aquellas que consideren 
modelos complejos podrán dar cuenta de una mayor cantidad de relaciones entre 


las multivariables, lo cual se traducirá en esquemas predictivos con mayor alcance. 
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Durante las décadas finales del siglo xx, Willem Doise’ ya proponía un 
modelo explicativo del comportamiento humano que distinguía, analizaba e 
integraba los resultados de las investigaciones en psicología social, a partir de 
cuatro niveles de explicación que pueden denominarse: intraindividual (nivel 
1), interindividual (nivel II), intergrupal (nivel IIT) e ideológico o simbólico 
(nivel IV). 

El nivel I, o intraindividual, centra su atención en los procesos psi- 
cosociales que suceden en el interior del individuo, como son “la percepción, 
la evaluación del entorno y su comportamiento en relación con dicho 
entorno”.° 

El nivel I, o interindividual, atiende a lo que sucede cuando los individ- 
uos tienen interacción en una situación dada, de modo que sus principales 
temas de estudio son la comunicación, las relaciones interpersonales, la 
formación de redes familiares, de amistad y de trabajo, así como la articu- 
lación grupal y la atribución social.” 

El nivel III, o intergrupal, se enfoca en las relaciones de los miembros de 
diferentes grupos, determinadas por la atribución previa de características 
estereotípicas acerca de la diferencia de posición social que puede existir en- 
tre diferentes categorías de sujetos.” 

El nivel IV, o ideológico, que también puede denominarse simbólico, coloca su 
interés en las “ideologías, los sistemas de creencias y de representaciones, de evalu- 
aciones y de normas que deben justificar y mantener un orden establecido de 
relaciones sociales”;’ estos sistemas están ligados a las instituciones sociales 
como la religión, el Estado, el mercado, la escuela o la familia y pueden iden- 
tificarse con los contenidos de los imaginarios sociales o culturales.'” 

La articulación de la propuesta teórica de Doise permite vislumbrar el 
alcance de los diferentes procesos psicosociales en el ser humano, pues los 
sistemas simbólicos configuran la percepción de tal manera que se convierten 


en una especie de anteojos por los cuales cada individuo percibe el mundo y 


rá 
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hace de esa realidad la única posible, sin percatarse de que proviene de una 
cierta cultura, sociedad o grupo social. 

La influencia del nivel IV sobre el nivel I tiene repercusión en la manera 
en que el individuo entabla sus relaciones interpersonales —nivel II—, dado 
que esa relación entre los niveles redundará en la manera en que los involu- 
crados en la interacción realicen su diálogo, por medio del pensamiento de 
cada uno, explicitado en el lenguaje. No se debe dejar de lado el nivel II], 
pues las interacciones interpersonales no se dan en el vacío social, sino que 
los sujetos involucrados cargan con sus grupos de referencia y de pertenencia; 
esto implica la integración de los contenidos de los niveles I, II y IV. Es decir, 
cada sujeto involucrado en una interacción se vale de sus propios esquemas 
mentales y de sus propios contenidos simbólicos —que ciertamente son in- 
dividuales, pero construidos y configurados socialmente—, para interpretar 
el sentido de dicha interacción en la satisfacción de sus diferentes necesi- 
dades e intereses. 

De acuerdo con Silverio Barriga, en este esquema, Doise propone al nivel 
intergrupal, III, como el eje primordial, pues el grupo es quien permite al 
sujeto la adquisición del universo simbólico de la sociedad en que ha nacido; 
pero, dadas las limitaciones cognitivas, ante la enorme cantidad de conteni- 
dos de ese universo simbólico y la posición social del mismo grupo, cada 
individuo —desde la influencia de su grupo— se apropia de la “parte” que le 
corresponde." 

Podemos señalar que este primer desarrollo se asemeja a los aportes 
de Durkheim sobre representaciones colectivas;'? sin embargo, en el 
pensamiento de Doise, el individuo, por medio del grupo, puede enriquecer, 
modificar o cambiar ciertos contenidos de su universo simbólico.'* Esta idea 
es confirmada por Barriga, pues “el intergrupo se centra en el estudio de los 


procesos que constituyen lo individual a partir de lo social, y de lo social a partir 


de lo individual”.'* 
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En este sentido, la articulación entre los niveles de explicación pro- 
puestos por Doise “no significa en modo alguno aceptar la ‘sacralizacion’ de 
una naturaleza universal, palestra ideológica usada para proteger valores es- 
tablecidos, en consonancia con las relaciones sociales implantadas por una 
sociedad concreta”.” Por el contrario, permite comprender la manera en que 
se reproduce el pensamiento dominante al colonizar las mentes de los 
individuos y la manera en que los grupos e individuos, por medio de 
elementos de resistencia contracultural, pueden hacer frente al pensamiento 


hegemónico. 


Día de Muertos en Santa Inés Ahuatempan desde los niveles de explicación 
en psicología social 


Los niveles de explicación psicosocial han sido presentados mediante 
números ordinales, pero no significa que deban seguirse en ese preciso orden, 
sino que deben ser abarcados durante la explicación psicosocial. También 
debe tenerse en cuenta que los niveles de explicación se presentan de manera 
analítica, procurando una clara distinción entre ellos, pero los elementos 
dentro de cada uno se refieren a un solo fenómeno indivisible en sí mismo: 
el ser humano. Lo anterior significa que no necesariamente hay una 
total y absoluta distinción de tales fenómenos psicosociales, sino que están 
integrados; esto implica que varios elementos pueden pertenecer a diversos 
niveles, sin que por ello la propuesta de Doise deje de tener valor heurístico y 
poiético para la investigación científica, desde las ciencias sociales, en general, 


y desde la psicología social, en particular. 


Nivel intraindividual 
En el texto Todos de regreso a casa. Día de muertos en popoloca, narramos la 


historia de un sujeto perteneciente al pueblo de Santa Inés Ahuatempan, 
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ubicada en el centro del Estado de Puebla, dentro de la región popoloca. El 
sujeto aludido tiene diferentes niveles de relación con este poblado, ya sea por 
nacimiento o por ascendencia. Ahora, esta zona tiene un clima semidesértico 
que permite las actividades orientadas a la agricultura, a la cría de ganado 
caprino y a la elaboración de palma. 

Los miembros nacidos en este pueblo han desarrollado habilidades para 
esas tareas y se han adaptado al clima y a las condiciones del terreno, de 
modo que pueden asegurar la subsistencia. También los antiguos habit- 
antes popolocas desarrollaron esas habilidades y les ayudaron a realizar 
la domesticación del maíz, “el chile, el amaranto, el aguacate, la calabaza, el 
izote, el nopal, la ciruela, el maguey, el mezquite”;'* del mismo modo, dominaron 
el uso de la sal y la fabricación de cerámica denominada anaranjado delgado.”” 

Las habilidades para realizar las labores del campo no se reducen a la 
mera fuerza física, sino que incluyen la destreza visomanual para el manejo 
del arado durante el barbecho o la siembra y para la selección de la semilla; 
además, deben desarrollar su pensamiento para la resolución de problemas 
ligados al campo; por ello, requieren tener una observación meticulosa 
sobre los cambios en los cultivos para obtener la cosecha. Por otro lado, sus 
habilidades para recorrer distancias se han adaptado con el tiempo actual, 
pues si bien las labores agrícolas se realizan en las inmediaciones del pueblo, 
también se llevan a cabo “en el monte”, que se encuentra a varios kilómetros 
de distancia. Así, varios habitantes suelen caminar, mientras que otros se 
desplazan en bicicleta y algunos más en los escasos burros que aún quedan; 
sólo unos pocos se trasladan en vehículos automotores. 

Ahora bien, esto es lo que ha desarrollado el sujeto nacido en el pueblo 
de Santa Inés Ahuatempan; sin embargo, no ha sucedido lo mismo con los 
nuevos integrantes de la etnia nacidos en la ciudad. Aunque no se tienen datos 
concretos sobre su desarrollo en el nivel I debido a su diáspora, se puede deducir 


que han desarrollado las características urbanas de las ciudades en que viven.'* 
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Nivel interindividual 

La pertenencia a la familia de origen tiene gran importancia para el pueblo 
de Santa Inés Ahuatempan; por ello, las genealogías tienen un lugar especial, 
pues ligan a cada individuo con una historia colectiva, llena de antepasados, 
que le ha permitido llegar hasta el momento en que se encuentra. Estas 
relaciones interpersonales siguen construyendo las redes sociales y familiares 
entre los nacidos en el pueblo y los que viven en alguna ciudad. Dichas redes 
muestran su funcionalidad, por ejemplo, en el envío de remesas de quienes 
viven en Estados Unidos y Canadá a los que se quedan en el pueblo. Se debe 
indicar que esas mismas remesas no sólo se destinan a la manutención, sino 
también a la organización y realización de las fiestas religiosas, entre ellas, la 
de Día de Muertos.” 

Las relaciones interpersonales entre los habitantes del pueblo están definidas, 
primero, por los roles de género propios de las sociedades tradicionales —las 
mujeres para el hogar y los varones para el campo— y, segundo, por la etapa 
de desarrollo en que se encuentren —niños, jóvenes, adultos, ancianos—, de 
tal modo que se conforman grupos “naturales” que, a su vez, caracterizan su 
lugar social. 

Esto queda patente en la celebración del Día de Muertos, donde las 
relaciones sociales se hacen visibles en varios momentos, comenzando por 
las visitas a las casas de quienes murieron durante el último año, fácilmente 
identificables por los portales de las ofrendas del primer aniversario que se 
colocan en la entrada. Los miembros de todos los grupos realizan la necesaria 
visita para dar el pésame, ofrendar flores y ceras, recordar la vida que llevaron 
con el difunto y disfrutar de la comida que se ha preparado para las fiestas 
de muertos. 

Antes de la visita, los hombres colocan la estructura física que sostendrá la 
ofrenda, mientras que las mujeres se encargan de colocar todos los elementos 


de dicho ofrecimiento. Durante la visita, las mujeres sirven la comida y los 
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varones dan la bienvenida a los dolientes, reciben los regalos, los conducen 
a la ofrenda y después a la mesa, donde llevan la comida en platos; de parte 
de los visitantes, la mujer es la encargada de recibir, transportar y custodiar el 
itacate, comida que les ha sido dada para llevar a sus propios hogares. 

Un segundo momento tiene que ver con la visita a algunas ofrendas 
anuales, con los familiares o amistades más cercanas. También se regalan 
ceras y flores, pero este tipo de visitas son menos solemnes y formales. De 
igual manera, se refuerzan las redes sociales en todas sus dimensiones. Los 
roles son los mismos: los varones reciben y las mujeres ofrecen algún alimento 
o bebida. 

El siguiente momento en que se hacen visibles las relaciones interpersonales 
y que distinguen a los grupos es en la visita al panteón, donde, avanzada 
la noche y ya acompañado al difunto, se reúnen miembros de los diversos 
grupos para platicar sobre los acontecimientos del último año y para recordar 
las propias genealogías, que se trasmiten a las nuevas generaciones. Esto 


fortalece las redes familiares, de amistad y sociales. 


Nivel intergrupal 
Con base en la información del texto que venimos comentando,” se identi- 
fican varios grupos que no sólo mantienen la comunicación y fomentan las 
redes sociales, de amistad y familiares, sino que, al regresar, manifiestan esa 
fuerte pertenencia al pueblo; no sólo nos referimos a aquellos originarios 
por nacimiento, sino también a las generaciones subsiguientes, a pesar de no 
haber nacido en el pueblo de sus padres y tener influencias de sus propios 
lugares de residencia. Los grupos se pueden identificar de la siguiente manera:” 
+ Habitantes del pueblo. 
e Habitantes de Puebla. Los que viven en alguna ciudad o pueblo 


dentro de la región: Tepexi, Ixcaquixtla, Amoxoc, Tepeaca, Tehuacán, 


Puebla. 
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+ Habitantes de la ciudad. Los que viven en alguna de las principales 
ciudades de México: cpmx, Estado de México, Oaxaca, Toluca. 

+ Habitantes del otro lado. Los que viven en el extranjero: Estados 
Unidos y Canadá. 

e Servidores públicos. Servicio de luz, agua, predial, Registro Civil, 
entre otros. 

+ Agentes de pastoral. Párroco y personal de la parroquia, así como 
rezanderos. 

+ — Vendedores para la ocasión. Comerciantes de flores, ceras, palma, 
objetos religiosos, comida. 

Los habitantes del pueblo suelen atribuir mejor posición socioeconómica al 
resto de los grupos, mientras que ellos suelen considerar que los habitantes del 
pueblo viven en una situación de precariedad. Ésta es la razón principal por la cual 
los sujetos buscan no habitar en el pueblo y emigrar hacia “la ciudad”, donde se 
puede tener una mejor vida. 

En el caso de los servidores públicos, procuran tener sus oficinas abiertas para 
que todos los grupos que no viven en el pueblo puedan ser atendidos en el pago 
de sus servicios e impuestos. La actitud de este grupo era de amabilidad y servicio. 

En cuanto a los agentes de pastoral, el párroco y su personal parroquial estaban 
interesados en visitar, entrevistar y registrar lo que sucedía en las ofrendas del 
primer año y en el panteón. Esto implicó una actitud respetuosa y de apertura 
hacia las acciones del culto a los muertos. En otras palabras, no se dio una 
confrontación y desencuentro entre la institución eclesiástica y las prácticas de 
religiosidad popular en torno al Día de Muertos. 

Los vendedores para la ocasión, llegados de las diferentes partes de la región, 
actuaron de acuerdo con lo que indica su rol y aprovecharon la celebración de Día 
de Muertos para obtener recursos económicos mediante la venta de bienes y 
servicios necesarios para este evento. Este grupo sólo interactuaba con el resto de 


los grupos en la medida en que eran sujetos de consumo. 
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Es interesante reconocer que en esta celebración no se registraron mo- 
mentos de confrontación o conflicto. Esto se puede explicar porque en la 
actividad los grupos no se percibieron como rivales que debían competir; por 
el contrario, se percibieron como una sola comunidad con la necesidad de 


colaborar y cooperar. 


Nivel simbólico o ideológico 

Este nivel es el más importante porque en él se encuentran las “ideologías, los 
sistemas de creencias y de representaciones, de evaluaciones y de normas que 
deben justificar y mantener un orden establecido de relaciones sociales”.” 

Este pueblo tiene varios estratos simbólicos que se han articulado para 
significar la celebración de Día de Muertos. Ciertamente, el extranjero ex- 
perimentará una gran disonancia cognitiva ante una amalgama cultural in- 
comprensible: un amasijo bello y vibrante, pero lleno de contradicciones. 
Esto apoya la afirmación de que el “Día de Muertos en México no es una 
celebración ni enteramente española ni prehispánica. No podemos ignorar 
los elementos que cada una de las culturas aporta en la formulación de la 
fiesta.” 

Siendo así, se puede identificar un primer estrato simbólico cuya impor- 
tancia radica en su raíz popoloca. El culto a los muertos de esta región refiere 
a los mitos nahuas del inframundo, donde los difuntos requieren ser alimen- 
tados durante el recorrido a su destino: el Mictlán.”* Parte de esa referencia 
simbólica se encuentra en los signos del camino de flores, el portal, la comida 
ofrendada, el fuego, la cal, así como la flor y el canto. 

El otro estrato simbólico proviene del pensamiento religioso hegemónico, 
la celebración cristiana católica de “los fieles difuntos” y de “todos los 
santos” que se realizan el 1 y 2 de noviembre.” No sólo por las fechas de la 
celebración, sino por su estrecha relación con los signos cristianos: la cruz, 


Jesucristo, el rezo del rosario, el agua bendita. 
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Estos dos estratos simbólicos se entrelazan en espacios significativos 
como la casa de los deudos, el templo parroquial y el panteón, sin olvidar las 
principales calles que unen a los tres puntos, sendas señaladas por los caminos 
de pétalos de flor de cempasúchil. 

Tres instituciones hacen posible esta celebración: la familia, principal 
actor de la celebración, que hace todos los preparativos, arreglos y gestiones; 
la Iglesia, que ofrece el culto y predica la trascendencia en cuanto subsistencia 
después de la muerte; el municipio, quien administra y posibilita el acceso al 
panteón y los espacios de comercio, además de resguardar la paz y el orden 
civil. 

Este mismo nivel es el que moldea y da sentido a los tres niveles de ex- 

plicación psicosocial previos, pues: 

e configura la sensopercepción, el pensamiento, el lenguaje y el pro- 
ceso de enseñanza-aprendizaje no formal de los individuos para apre- 
ciar cada uno de los elementos presentes en la celebración (nivel I); 
e — brinda el marco de referencia para la interacción interpersonal, 
donde las genealogías se reproducen al insertar la historia personal en 
la historia familiar y en la historia del pueblo, permitiendo que los 
difuntos sean tratados de la manera en que llevaron su vida (nivel II); 
e permite que los diferentes grupos no se perciban como antagonis- 
tas, sino como una sola comunidad de vivos y muertos que se reúne en 
el panteón para significar el destino de la etnia (nivel III); 
e abriga el contenido cultural reconocido, tanto material como in- 
material, que deberá ser heredado a las nuevas generaciones, aunque no 
habiten más en el pueblo; de modo que las tumbas adornadas permitan 
reconocer a los difuntos en toda su historia y a los altares dar cuenta 
de los muertos que siguen vivos en la memoria individual, familiar y 
colectiva (nivel IV); 


e otorga un sentido de continuidad desde la vida del pueblo hasta 
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la nueva vida en la ciudad; es decir, filtra la propuesta moderna del 
imaginario urbano sobre una mejor vida desde la adquisición de 
recursos económicos por el trabajo en la ciudad, de tal modo que estos 
popolocas no rompen brutal y totalmente con la vida de un pueblo 
dedicado al campo. 

Además, este último nivel es el que permite a los servidores públicos 
modificar sus horarios de atención de modo que todos los que vienen de afuera 
puedan gestionar y pagar los servicios que requieran sus propios domicilios, de 
sus terrenos, tumbas y criptas; a los vendedores, ofrecer mercancía significativa 
para las ofrendas y el adorno de las tumbas; a los agentes de pastoral, interesarse 


por el significado profundo de la celebración de día de muertos. 
La pastoral urbana y los niveles de explicación en psicología social 


Una gran preocupación de la propuesta de Doise es la colonización de las 
mentes y de los pensamientos locales por el pensamiento hegemónico. Ésta 
es una preocupación primordial en la pastoral urbana, que no propicia ningún 
tipo de proselitismo ni neocolonización, pues reconoce que la cristiandad 
terminó hace mucho tiempo y que la vida cristiana, en este caso, católica, es 
una propuesta de trascendencia o de sentido último entre otras tantas.”° 
Dicho lo anterior, los elementos proporcionados por los niveles de ex- 

plicación en psicología social ante el fenómeno de la celebración de Día de 
Muertos permiten a la pastoral urbana reconocer al menos que: 

e el individuo se apropia de la religión cristiana católica desde la 

trascendencia que brinda, pero la enriquece con su vida diaria: sus 

colores, sus olores, sus sabores, sus recorridos y ritmos; 

e — las relaciones interpersonales estan en función de una historia per- 

sonal que se inscribe en una genealogía de un pueblo que pertenece a 


una etnia; 
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e la conformación de los grupos de esta etnia responde a los roles tradi- 
cionales de género y de acuerdo con lo que se espera de los diferentes 
grupos etarios; 
e la celebración de Día de Muertos, categorizada como religiosidad 
popular, no confronta a los diferentes grupos en la sociedad, sino que 
permite la colaboración y cooperación. Se debe mencionar el espe- 
cial interés del párroco —parte de la jerarquía católica y censor de la 
ortodoxia y la ortopraxis católica—, que permite reconocer que esta 
práctica religiosa no se contrapone al culto a los santos y difuntos de 
esta institución religiosa. 
Con este análisis se hace patente la convivencia pacífica entre los diversos 
actores sociorreligiosos que participan en actividades de religiosidad popular 
sin llegar al conflicto, en virtud de un ejercicio de poder para controlar el uso 


del territorio o de los diferentes recursos materiales o intangibles. 


Discusión 


Los niveles de explicación en psicología social propuestos por Doise 
posibilitan el análisis de un fenómeno cultural complejo desde las diferentes 
dimensiones que conforman al ser humano y, en un momento posterior, una 
síntesis explicativa de él mediante la articulación de los elementos analíticos 
desarrollados. Dicha síntesis explicativa permite situar al ser humano desde 
sus procesos psicológicos internos, su relación con los entornos físicos, so- 
ciales y simbólicos, así como en sus relaciones sociales enmarcadas cultural- 
mente. 

Estos mismos elementos analíticos y su dinámica aportan a la Pastoral 
Urbana una mayor compresión de los fenómenos religiosos en su interior, 
que suelen entrar en conflicto con la ortodoxia y ortopraxis institucional, 


como el de la religiosidad popular, porque muestra la significatividad existencial 
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que dichas prácticas proporcionan a los grupos humanos. También permite 
la articulación sistemática para propiciar, por un lado, el diálogo interno que 
impida la descalificación de la misma religiosidad popular por parte de 
sectores más tradicionales y, por otro lado, el encuentro con las diferentes 
prácticas religiosas que no siempre son visibles para la comunidad eclesial. 
El estudio realizado en este artículo permite reconocer dichos niveles ex- 
plicativos referentes al Día de Muertos en el pueblo de Santa Inés Ahuatem- 
pan, en la región popoloca; también ofrece la oportunidad de construir una 
síntesis dinámica de dichos elementos para profundizar en los significados 
del hecho festivo. Como señalamos, la celebración permite la salvaguarda de 
la identidad social de un pueblo disperso, pero unido por esa amalgama de 
elementos —llena de contradicciones para un espectador externo—, empero 
pletórica de sentido último o trascendente para los popolocas del pueblo y de 
la ciudad. Dicha conmemoración, lejos de contraponerse con la vida eclesial, 


permite decir que cuando morimos no nos vamos del todo... 
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Resumen 

En este articulo se reflexiona acerca de los tiempos sagrados inscritos en una 
mentalidad agraria, repetitiva, estacional o agrocéntrica de la gran mayoría de 
habitantes de la provincia de Chimborazo en Ecuador, tanto indígenas como 
mestizos. Los habitantes de Chimborazo siguen arrastrando esa mentalidad 
adherida a las representaciones propias del medio rural, aunque vivan en 
Riobamba o en otros centros cantonales, lo cual puede observarse en la re- 
sistencia —no consciente a veces—, que tienen respecto a otro tipo de ideas 
y prácticas, fundamentalmente religiosas. La adhesión de estas personas a 
tradiciones y costumbres religiosas no es un simple capricho; corresponde 
al deseo de mantener aquello que para ellas es sustancial, como si al perder 
o cambiar tales formas de expresarse quedaran sin piso y sólo les esperara el 


vacío y el vértigo. 


PALABRAS CLAVE 


Mentalidad agraria, imaginario, tradiciones, costumbres religiosas, fiestas 


Abstract 
This article reflects on the sacred times inscribed in an agrarian, repetitive, 


seasonal, or agrocentric mentality of the vast majority of inhabitants of the 


Diócesis de Riobamba, Ecuador. 


Luis Fernando Botero Villegas 


Province of Chimborazo in Ecuador, both indigenous and mestizo. The in- 
habitants of Chimborazo continue dragging that mentality adhered to the 
representations of the rural environment, even though they live in Riobamba 
or in other cantonal centers, which can be observed in the resistance, some- 
times unconscious, that they have with respect to other types of ideas and 
fundamentally religious practices. This adherence of these people to religious 
traditions and customs is not a simple whim, it corresponds to the desire to 
maintain what is substantial for them, as if by losing or changing such ways 
of expressing themselves they will be without a floor and only emptiness and 


vertigo await them. 


KEYwORDs 


Agrarian mentality, imaginary, traditions, religious customs, festivals 


ste artículo tiene como propósito reflexionar sobre los tiempos 

sagrados dentro de la mentalidad agraria, repetitiva o estacional o 

—al decir de algunos— culturas agrocéntricas, de la gran mayoría de 
habitantes indígenas y mestizos de la provincia de Chimborazo en Ecuador. 
Entiendo como mentalidad agraria o estacional aquella manera de pensar 
todavía dependiente de un pasado en el cual las prácticas rurales influyeron 
en la forma como los habitantes del campo representaron su mundo. Estas 
representaciones, estructuradas gracias a símbolos, imaginarios e ideas, se 
encontraban adheridas a una vida agraria o agrícola y, en este sentido, esta- 
cional, regida por los tiempos de siembra y cosecha y todos los momentos 
intermedios entre estas dos estaciones, las cuales tienen especial relación con 
las temporadas de lluvia y sequía. Debemos entender las representaciones 
sociales como aquellas formas de pensar que se basan en las creencias com- 
partidas, y dan cuenta de un conocimiento originado socialmente, utilizado y 


compartido por los miembros de un grupo para dirigir sus conductas. 
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La vigencia de una forma particular de mentalidad diferente de la occi- 
dental y que es reconocible en la prehistoria, en civilizaciones etnográficas, y 
en determinadas manifestaciones y estratos sociales de nuestra propia cultura 
pareció ser un hecho irrefutable.' 

Por supuesto, no estoy hablando aquí de una mentalidad arcaica, prim- 
itiva o prelógica, a la manera como lo hacía Lévy-Bruhl.’ De hecho, no hay 
dos mentalidades, una racional y desarrollada y otra primitiva y mágico-re- 
ligiosa. Lo que existe, según Geertz,’ son estrategias que las personas tienen 
para captar situaciones y la manera en que esas personas llegan a arreglos con 
ellas. “Lévy-Bruhl argumentaba que las ‘mentes primitivas eran incapaces de 
pensamiento histórico, abstracto o lógico, y que tendían a pensar el “aquí y 
ahora’, y a entender poética y metafóricamente.”* 

De una manera empírica, podemos notar una serie de conductas de quienes, 
pese a vivir en Riobamba y en las cabeceras cantonales, siguen arrastrando 
esa mentalidad adherida a las representaciones propias del medio rural, lo 
cual puede observarse en la resistencia —no consciente a veces— respecto 
a otro tipo de ideas y prácticas, fundamentalmente religiosas. Tal adhesión 
a tradiciones y costumbres religiosas no es un mero capricho: corresponde 
al deseo de mantener aquello que para ellas es sustancial, como si al perder 
tales formas de expresarse quedaran sin piso y sólo les esperara el vacío y el 
vértigo. Esas tradiciones no tienen sentido en sí mismas; están orientadas a 
mantener las relaciones adecuadas con los seres sobrenaturales para garantizar 
la regeneración de la vida propia y de la naturaleza. 

Ese particular imaginario sobre Dios, la Virgen, los santos y otros seres 
considerados sagrados o sobrenaturales, el temor a los castigos por dejar de 
observar algún compromiso ritual, las prácticas festivas invariables —que se 
apoyan en una mentalidad originada por un calendario cíclico que responde 
a las tareas agrícolas—, como los pases del Niño y el Carnaval, los sueños y 


sus interpretaciones propias, nos señalan un modo de razonar todavía ar- 
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raigado en tradiciones y costumbres que pueden ser rastreadas hasta la época 
colonial o incluso antes. 

En este momento puede introducirse el concepto economía moral, utilizado por 
Thompson' y Scott.” El concepto fue acuñado para referirse a momentos críticos 
en la economía de un grupo o una sociedad que reacciona cuando siente que 
está al borde de perder algo realmente fundamental para su vida. Sin embargo, 
pienso que puede utilizarse en el sentido de que las personas del campo y las 
que migraron a las ciudades se mantienen aferradas a ideas y prácticas religiosas. 
Porque, de manera no consciente la mayoría de las veces, sienten amenazada su 
identidad por las nuevas ideas provenientes de la reforma litúrgica y de otras 
reformas desde el Concilio Vaticano I, a lo que pueden añadirse los abusos que 
en ese sentido realizaron muchos agentes de pastoral en un intento de “purificar” 
dicha religiosidad popular. 

Igualmente podría pensarse que ideas y prácticas estacionales, por llamarlas de 
alguna manera, son fruto de una forma de pensar agraria vinculada con los ciclos 
agrícolas y de estación. Pueden encontrarse no sólo en personas mayores, pues 
también las hallamos en las nuevas generaciones. A pesar de asistir a colegios y 
universidades, de gozar de las nuevas opciones tecnológicas, los jóvenes, tanto 
hombres como mujeres, continúan con una estructura mental, una especie de 
arquetipo, que podríamos caracterizar como un débil razonamiento histórico y 
del cual la crítica o la previsión están ausentes. Esa estructura mental es como un 
molde o un marco en el cual se van a recibir e interpretar los conocimientos que 
llegan día a día por la educación, los medios de comunicación y otras vías. 

En síntesis, sigue primando esa mentalidad cíclica agraria que 
influye permanentemente en lo que se piensa, se dice y se hace. En términos de 
Bourdieu,” es la doxa nunca impugnada, nunca puesta en tela de juicio porque 
permea la vida de todos aquellos que la llevan a lo largo del tiempo; es una 
especie de superestructura que acompaña a personas y grupos en sus historias 


individuales y colectivas. 
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Ahora bien, esa mentalidad cíclica o agraria se manifiesta, entre otras 
cosas, en una sacralidad tradicional prácticamente inmutable, es decir, en 
una religiosidad propia de las sociedades tradicionales, y en una historia 
arquetípica y repetitiva. “Al estudiar esas sociedades tradicionales, un rasgo 
nos ha llamado principalmente la atención: su rebelión contra el tiempo con- 
creto, histórico; su nostalgia de un retorno periódico al tiempo mítico de 
los orígenes”.'” Para Cazeneuve," esa mentalidad —que él llama miéstica— 
persiste en las sociedades occidentales y realiza comunión entre los seres del 
“más allá”. De igual manera, afirma, las experiencias de quienes participan de 
esta mentalidad son más afectivas que cognoscitivas; prima el sentimiento 
sobre el pensamiento; es más emocional y menos racional. El carácter fun- 
damental de esa mentalidad es lo místico o piadoso y, oponiéndose al evolu- 
cionismo social, Cazeneuve señala que esa manera de pensar y de interpretar 
o sentir las cosas no es una fase del proceso evolutivo, sino una forma de 
sentir y pensar que puede existir y permanecer en cualquier sociedad. 

Entonces, esa mentalidad periódica, cíclica, mística, estacional o 
tradicional está influenciada o regida no sólo por el pasado, sino, sobre 
todo, por una sacralidad, una religiosidad y una ritualidad del mismo 
orden. Lo religioso o místico —en su sentido más amplio—, como aspecto 
principal y el más influyente, está unido a los ciclos agrícolas y a aquellas 
fuerzas pensadas como “sobrenaturales” que intervienen durante los tiempos 
de siembra y cosecha y toda la ritualidad que se despliega dentro de esos dos 
periodos y en otros durante el año agrario. Esa sacralidad y su respectiva 
ritualidad crean las llamadas “condiciones imaginarias de reproducción”, * 
asociadas al tratamiento oportuno y adecuado que debe darse a la tierra. Son 
esos seres sobrenaturales, no sólo Dios, los innumerables santos o la Virgen, 
sino otras fuerzas que actúan positiva o negativamente en relación con la 


observancia o no de cierta ritualidad. 
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Las festividades asociadas a esos momentos, según Leach,” dieron origen 
al calendario tal como lo conocemos. Las estaciones y los tiempos agrícolas 
asociados a ellas marcaron el inicio de otros momentos a lo largo del año: 
“Hablamos de medir el tiempo como si el tiempo fuera un objeto concreto 
que esperara ser medido. De hecho, creamos el tiempo al crear intervalos en 
la vida social. Antes de esto no hay tiempo que pueda ser medido”. Entonc- 
es, surgen los calendarios agrofestivos que representan los “ciclos de vida”,'* 


“paganos” primero y cristianos después. 


Tiempo de fiestas dedicadas a los santos y a la Virgen 


Se conservan las formas narrativas escritas por el material etnográfico con- 
sultado en el Fondo Documental Diocesano (FD) de la diócesis de Riobam- 
ba. Todos los testimonios son ofrecidos por indígenas de la provincia y se ha 
respetado su escritura original, con excepción de puntuación que incorpo- 


ramos para una mejor lectura. 


En mi barrio El Batán, de la provincia de Chimborazo, existe una sola fiesta reli- 

giosa [de] gran tra[s]cendencia. Esta fiesta se celebra el dieciocho de marzo, día de 

san José patrono de nuestro barrio. En el mes de marzo, el día 18 nuestro calendario 

marca el santo de san José. Para ser franco y categórico al relatar esta fiesta, debo 
referirme a lo siguiente 

a. En años anteriores, por el año de 1968, la fiesta de san José tenía gran 

renombre, era reconocido por la provincia en gran parte, puesto que esta fiesta 

se organizaba durante todo el año y conjuntamente participaba todo el barrio. 

b. Por aquellos años vivía aún el síndico del barrio; él era el único que se 

preocupaba por nombrar priostes para la fiesta de San José. Este prioste, a su 

vez, se encargaba de coger a otros priostes para que le ayuden a realizar la fiesta. 

El barrio, por aquellos años, participaba con gran entusiasmo y devoción en las 


fiestas de San José. La escuela con sus profesores que eran bien dinámicos partici- 
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paban con sus alumnos en union con los padres de familia, dando asi cumplimiento 
la trilogía educativa, brindando así satisfacciones a los moradores del barrio. 

Los profesores, juntamente con los padres de familia, elaboraban el programa de 
estas fiestas de la siguiente manera: 

— Los alumnos participaban con gibnacia, * baile, juegos, etc. Por la tar- 
de, los profesores preparaban un drama. 

— La juventud organizaba un campeonato de foot ball en donde parti- 
cipaban algunos equipos de diferentes barrios de la Provincia y equipos de la 
ciudad... 

Como se pueden ver las fiestas en aquellos años se celebraba[n] con todo interés, 
con entusiasmo y con gran devoción. Estas fiestas han dejado muchos recuerdos 
a los moradores que recuerdan con mucha pena de aquellos tiempos que jamás se 
repetirán. 

En la actualidad[,] las fiestas de san José se celebra[n] en una forma sencilla y 
humilde, apenas con la santa misa. Se puede dar en cuenta que un factor positivo 
para la realización de cualquier evento es la educación, ya que, si se cumple, la trilo- 


gía Educativa marcha hacia el progreso y a la superación de los pueblos. 


Fiestas de aniversario 
La fiesta de aniversario viene hacer" la misma fiesta religiosa de san José por qué se 
celebra únicamente cada año. Esta fiesta religiosa se celebra el 19 marzo de cada año. 
Las formas de celebrar estas fiestas religiosas son las siguientes. Se empieza 
con la novena de san José, ocho días antes de la fecha del 19 marzo; la novena 
se acaba un día antes del día de la fiesta que se le denomina “las Vísperas”; estas 
vísperas consiste[n] en Quemar chamarrascas,'’ misa de las vísperas, el juego de 
vacas locas, vino hervido, canelas'* que brindan los priostes a los presentes y la gran 
verbena popular hasta cuando el cuerpo avance. 
La banda de músicos siempre son los de la población de Calpi. El músico ma- 


yor o huashayo” es el señor Ll... El día de la fiesta los músicos brindan serenatas 
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a todo el barrio; el sr. prioste va [a] la cabeza de los músicos brindando un trago 
en cada casa y a la vez invita que se concentren en la plaza del barrio para que ad- 
mire[n] el programa [a] desarrollarse, hasta que llegue la hora de la misa de fiesta 
esperada por los fieles. 

Una vez acabada la misa de fiesta se revienta[n] voladores, se suelta[n] globos 
y se revienta el castillo;” esto, de acuerdo con el prioste que este de turno.” 

La fiesta del 3 Mayo, [aunque] tiene poca importancia, primero realizan la 
velación de la cruz” [y después] pequeños juegos por la noche organizado[s] por los 
miembros del cabildo de la comunidad. Los realizan los asistentes y luego [partici- 
pan] en juegos como vaca loca y pelota de fuego. Después de estos juegos, se realiza 
la verbena y el baile de los moradores. 

Otras fiestas que se celebra[n] en la comunidad es el Corpus C[h]risti, [la 
cual] es una fiesta organizada por los miembros del cabildo y [en la que] participan 
los vocales de cada sector. Son obligados [a] organizar grupos de juegos de sacha 


2 etcétera. Es- 


runas, yumbos,”' oso y mono, caballitos, curiquingues,” runahuagra, 
tos se viste[n] de diferentes maneras y tienen varias formas de juego; esto se viene 
realizando año tras año con el fin de culturizar estas fiestas y sus costumbres. 

La fiesta de San Pedro es otra de la[s] fiestals] que se sigue[n] organizando; 
es una de las fiestas religiosas que se realizan durante estas fiestas, con costumbres 
[y] juegos, que tienen algunos juegos característicos que realizan en esta fecha. El 
prioste se llama capitán de san Pedro; los pedidos se hacen en forma similar a los 
de más fiesta; en lo que se refiere a los juegos, se diferencia como, por ejemplo, en la 
corrida de naranjas, capillos” de plata. Esto se hacía antes con medios, reales y do- 
reles,” pero en la actualidad casi ha desaparecido. Pero sí hay capillos de caramelos 
y otras cosas más; también hace la misa y la procesión; luego regresan a sus hogares 
y realizan juegos anotados anteriormente. En lo que se refiere a la vestimenta, es 


casi similar a los reyes del carnaval; la única diferencia es que no hacen vestir a los 


caballos.” 
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El 8 de diciembre se celebra la fiesta de la Inmaculada; luego de la misa, que es 
celebrada en la iglesia de la localidad, los priostes se dirigen hacia la plaza de toros 


~% para los participantes 


para la corrida, donde los priostes donan hermosas colchas 
en dicho evento, luego regresan a sus casas para servirse una exquisita comida pre- 
parada para sus invitados. También hay juegos creativos” para adultos y jóvenes, 
donde concursan y son donados premios por señoritas de la localidad.” 

Las fiestas religiosas nombradas el 20 de enero [son] las que festejan a su 
patrono, san Sebastián. Ésta es la fiesta más popular para los moradores de esa 
comunidad; la forma de hacer reverencia a dicho santo es realizando una misa de 
fiesta[;] luego se reúnen todos los asistentes entre los cuales se puede contar a todos 
los priostes, familiares e invitados[; se] reúnen en el parque de Cajabamba, bailan al 
compás de una banda de músicos [y] toman toda clase de licores, desde chicha hasta 
cerveza. Más tarde, vuelven a sus casas en carros contratados y en sus casas duran las 
fiestas por lo menos una semana.” 

Como la principal fiesta que realizan en esta comunidad es la fiesta a un santo 
que tiene por nombre san Juan, este santo es de propiedad del sefior J... E..., y es 
duefio porque su esposa es de la comunidad de san Juan; estos sefiores los nombran 
Priostes. 

Esta fiesta inicia con las visperas en la iglesia, donde realizan juegos con vaca 
locas y las chamisas, que son la paja del cerro[;] son indispensables los castillos, 
[pues sin] ellos no es buena fiesta. 

Al siguiente dia, realizan una misa donde asisten todos los priostes junto con 
los fundadores[.] Se colocan en la primera banca, luego se colocan los demás en este 
día de fiesta; ponen Toros, donde pasan entretenido[s] los campesinos. Luego 
este día terminan con una procesión con el santo por los terrenos, recogiendo toda 
clase de productos y dinero en las casa[s] para luego regalar al señor párroco y al 
dueño del Santo. Luego al tercer día la fiesta es donde los priostes, donde van todos 
sus familiares amigos y vecinos, a dar el parabién; aquí los priostes les atienden con 


comidas preparadas, y lo que es más debe contar con grandes pipas de Chicha. 
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Virgen de las Nieves y San Lorenzo. Por ser esta Comunidad que esta cercana a 
la comunidad de Sicalpa Viejo, realizan esta fiesta [d]el ocho al diez de Agosto 
de cada año. Esta fiesta [la] realizan de la siguiente forma: los de esta comunidad 
solicitan al Párroco le lleven a los santos en forma de Procesión y allí en unión cele- 
bran la fiesta. Pero para dichos santos existen los priostes y los Pindoneros que son 
nombrados por los Fundadores. Esta fiesta es sumamente religiosa donde realizan 
la misa a las 12 del día; esta fiesta la realizan los priostes con la ayuda de sus amigos, 
pidiéndoles una ayuda, a lo que llaman las jochas.* 

Fiesta de San Jacinto. Se celebra el dieciséis y diecisiete de agosto; los señores 
priostes pagan para una misa; en la tarde una corrida de toros los dos días. 

Virgen María auxiliadora. Se celebra los días treinta y treinta y uno de agosto; 
el día treinta en la noche realizan las vísperas y al siguiente día se celebra la misa en 
la misma comunidad en el sitio denominado Cruz/oma donde hasta la actualidad 
existe una cruz.” 

Las fiestas religiosas más importantes son: las de santa Teresita, san Jerónimo, 
santa Rosario, san Juan Bautista, los Finados, los Reyes Magos, la Navidad. Para 
cada una de ellas, son nombrados con anterioridad los priostes. La persona elegida 
tiene que efectuar gastos excesivos de dinero; gasta el trabajo conjunto de un año, de 
la familia, gastos que efectúan en pago de misa, licores, volatería,*” banda, comida, 
etcétera. 

Y estas fiestas tienen duración por lo menos de cinco días, según la opinión del 
prioste; si dice que, cuando” más gastos se efectúan, mayor prestigio social se ad- 
quirirá en la comunidad, pues hay muchas familias [que] han cambiado su esquema 
mental y han optado por la educación, pues son ellos quienes están adquiriendo 
prestigio social con contraposición, la teoría tradicional con la comunidad. 

Cuando las familias de la comunidad cumplen ciertos actos religiosos como: Ma- 
trimonios, bautizos, primeras comuniones, etcétera, de igual forma los familiares se 


beben por lo menos de 5 a 7 días de borrachera.** 


95 


Urdimbre y Trama, año 2, núm. 3, enero-junio 2024, pp. 86-134 


Luis Fernando Botero Villegas 


Aqui en esta comunidad no existe ni ce[le]bran fiesta religiosa puesto que 
no se dispone de una Iglesia ni un santuario que sea de ellos. 

Ellos ce[le]bran cuando [son] nombrados priostes de alguna fiesta, pero 
en la comunidad de Cicalpa Antiguo. 

Estas fiestas, para lo cual nombran [priostes], son: san Lorenzo patoro”” 
de Cicalpa Antiguo, Corpus C[h]risti. 

La fiesta a san Lorenzo la celebran en el mes de agosto y Corpus C[h]risti 
en el mes de junio; es por eso que dentro de la comunidad misma no existe 
ninguna clase de fiestas religiosas.” 

Las fiestas religiosas de la comunidad son las siguientes: el 6 de enero, el 
carnaval, semana Santa, el 24 de mayo,“ el 24 de junio, el 2 de noviembre, el 
8 de Diciembre, el 25 de diciembre, 20 de diciembre y el 31 de diciembre.” 

Los acontecimientos de carácter religioso, social y cívico son expresados 
a través de la fiesta; ¿qué quiere decir? Regocijo para todos, sin excepción de 
personas. 

La Virgen de las Nieves y san Lorenzo. Nuestra Señora de las Nieves y 
san Lorenzo son los patronos de la cabecera Parroquial y, para ven[e]rarlos, 
los pobladores de esta comunidad organizan una serie de festejos en su honor. 

En las fiestas de la Virgen de las Nieves presentan bailes y ocho prios- 
tes, con los siguientes disfraces: Sacha Runa, Curiquingues, Payasos, Montu- 
vios,” vaca locas, y por la noche las Vísperas; generalmente, el dueño de la 
Vaca locas es un fabricante, y la guarda durante el año entero para alquilarla 
con motivo de las fiestas.** 

Concepto. Antiguamente practicaban este tipo de fiestas con las costum- 
bres tradicionales que tenían para divertirnos de la mejor manera que pu- 
dieron hacerlo, esta fiesta que permitía disfrutar de la mejor manera usando 


vestidos típicos para seguir conservando las costumbres de los indígenas.” 
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La fiesta de san Pedro, a excepción de otras que hemos considerado, se cele- 
bra en un día fijo, el 29 de junio, aunque hay lugares como en Cacha, donde su 
realización se ha establecido para noviembre, ya que san Pedro es el patrono de 
algunas comunidades. En Guamote y Palmira, se ciñen a la fecha fijada por el 


calendario litúrgico, aunque toman como día determinante el domingo. 


6 


El día 29 de junio celebramos la fiesta de san Pedro, san Pablo y Virgen del Carmen.* 
La fiesta se celebra, con algunas variantes, de jueves a jueves. 

Jueves: La tarde del jueves entregan al prioste y a los acompañantes las cosas: 
ropas, instrumentos [de música] y demás. 

El jueves tarde, el prioste recibe al sargento. Éste tiene que recibir a otros y se 
siente como dueño de casa. Él tiene que recibir a otros acompañantes de la fiesta. 
Tiene que ordenar a las cocineras, a los alhuajanos,” disponer de la comida y la 
bebida.* 

Viernes: Se reúnen todos los que van a hacer la fiesta y también la banda.” 

El viernes tienen que llegar a la casa del prioste el que tiene que dar ropa, el que 
da los gallos y los fundadores con los santos. También el del acordeón.” 

Sábado: El sábado de mañanita invitamos a la comunidad a comer y a acordar 
como se va a ir a la misa.” 

Domingo: Después de la procesión [el domingo] salimos a tomar en la plaza. 
Ahí bailamos bastante y luego vamos a la posada, amaneciendo ahí.” 

Después de la misa [el domingo], en la plaza del pueblo botan naranjas. Luego 
van a la posada. Ya de ahí, salen para la casa.” 

Lunes: Al día siguiente [lunes] volvíamos a bailar en la misma plaza. Íbamos 
donde el comisario, donde el jefe político y les dábamos de comer naranjas, carame- 
los... después dábamos de comer a los demas.” 

El día lunes, en la misma plaza, botan naranjas, toman y regalan cosas de 
comer. 


Esto da la familia del capitán.” 
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Martes: El martes también salen de casa en casa de la comunidad a botar 
naranjas.” 
Miércoles: El día miércoles hacen juego de gallos.” 


Jueves: El jueves comen todo lo que ha quedado; es el último día de la fiesta. 


El viernes entregan los caballos.”* 


Presentamos estos testimonios con el fin de describir lo que se realiza 
durante los distintos días de la fiesta, pero tendremos oportunidad de pre- 
sentar otros aspectos más adelante. Sobre quién o quiénes organizan la fiesta 
también varía de acuerdo con los lugares. 

En ocasiones hay quien se ofrece de voluntario: “Organicé el San 
Pedro con mi mujer y mi mamá.” 

Algunas veces, como lo sucedido en otras fiestas, el fundador, o 
“dueño” del santo, es quien selecciona al o los priostes; en ciertas comuni- 


dades serán las mismas autoridades quienes asuman la organización de las 


festividades implicando a otras personas. 


En Gualipiti (Guamote), después de la celebración de la misa en el pueblo, las per- 
sonas regresan a la comunidad, allí juegan a los gallos. 

Ponen dos palos clavados y, en otro palo atravesado, ponen un gallo amarrado 
de las patas; los que están montados a caballo tratan de cogerle al animal. 

En la misma comunidad, el domingo en la tarde realizan también el juego de 
las cintas. Ponen unas argollas al extremo de las cintas que están amarradas, y los 
montados en caballo tienen que pasar un palo por en medio de las argollas; el que 
pasa el palo por la argolla se lleva la cinta y reclama después un premio. Esa tarde la 
llaman de Buenos días.” 

En San Pedro ponen toros en algunas partes. Algunos entran chumados (bo- 


rrachos) y los cogen los toros.” 
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En la comunidad de san Pedro (Cacha), hacen la procesión el día de la fiesta. 
Algunas jovencitas ataviadas para la ocasión y precedidas de la banda o bandas 
(cada pendonera va con una banda) transportan sus respectivos pendones. Las de- 
más personas llevan imágenes de santos o cruces. 

Delante de la capilla, los priostes de la fiesta reparten a los presentes chicha de 
avena, trago y vino. La chicha y el vino son repartidos por las mujeres y el trago por 
los hombres. 

Es común durante estas fiestas que, en Cacha, aparezcan los llamados chim- 
buceros, quienes hábilmente ejecutan a un mismo tiempo el pingullo (especie de 


flauta) con una mano y el tambor con la otra.” 


Fiestas o celebraciones durante la Semana Santa 


Según los testimonios, la fiesta de Pascua, movible en el calendario litúrgico 
oficial, comienza desde el Viernes Santo y generalmente termina el martes 
de la siguiente semana. Sin embargo, hay lugares donde el festejo se toma 
toda la semana”. 

Cabe advertir que, aunque dicha fiesta eventualmente pueda celebrarse 
en diversos sitios de la provincia, en la mayoría de comunidades del cantón 


Guamote su realización no se ha interrumpido. 


Desde el Viernes Santo comienza la fiesta —dicen en la comunidad de santa Teresi- 
ta—, y el capitán o prioste comienza a reunir a los rogados y a los otros personajes.” 
Empieza la celebración el viernes por la tarde.” 

Para comenzar la fiesta, se reúnen el Viernes Santo por la tarde y preparan todo 
lo que haga falta, para el sábado estar listos a las 8 de la mañana. El día sábado son 
las vísperas. Se reúnen el sábado en la casa del que hace de alférez. La gente iba allí 


para traer al alférez a la casa del capitán.” 
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El día domingo es propiamente la fiesta de Pascua de resurrección, dia en el 
cual lo central está constituido, entre otras cosas, por la celebración de la misa 
en el pueblo o en la comunidad. Nos preparamos entonces el domingo para ir a la 
misa. 

El domingo vamos a la misa.” 

El lunes es un día muy especial en cuanto a lo ritual se refiere. El lunes por la 
mañana el sargento hace las Pascuas; a los hombres y mujeres hace la Pascua: pas- 
cuanchir, cogiendo acial pega en la barriga.” 

El día lunes los alhuajanos y cocineros van a Guamote llevando dos cántaros 
de colada, carne, ponche; con esto van a encontrar a los priostes en Guamote para 
hacer la fiesta. El lunes se reúnen a comer y a tomar. Distribuyen mucha comida. 
Pasan lunes y martes.” 

El día martes es sumamente importante por la relación simbólica que se esta- 
blece entre quienes tienen a su cargo la organización y celebración de la fiesta y los 
demás miembros de la comunidad. 

El día martes comienzan donde el capitán, luego donde el paje, el sargento 
y el alférez comiendo y tomando. Si no termina el martes, entonces siguen el día 
miércoles. A veces la fiesta va hasta el jueves. 

El martes hacen una celebración más grande: preparan más comida ese día 
porque tienen que repartir a toda la gente que viene. Ponen una mesa general donde 
tienden varias bayetas y allí riegan mote y la gente se sienta. Hacen una oración. 


Dan gracias a Dios y luego al capitán; éste da la bendición y después comen.” 


Ya hemos señalado cómo, desde el Viernes Santo, quien ocupa en ese año 

el cargo de capitán o prioste debe reunir a todas las personas por él escogidas 
E « . . 

para que asuman diferentes roles. “Se preparan entonces el domingo para ir 

a la misa. Hay que hacerle vestir al capitán, al paje, etc. Esto lo hace el ropa- 

71 


huashayuj. A este le agradecen con comida y también dándole la bendición.” 


Algunos ritos, signos y gestos rituales de mucha importancia para la 
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comunidad son realizados durante estos dias festivos. Uno de estos gestos 101 
importante es el de la bendición de Pascua. 

Esta bendición suele hacerse entre la una y tres de la madrugada. Los hijos 
piden la bendición a sus padres, los ahijados a los padrinos y los menores a 


sus parientes de mayor edad. 


Para pedir la bendición, las mujeres llevan comida y los hombres bebidas alcohóli- 
cas. La persona que solicita ser bendecida se arrodilla delante de la persona que im- 
partirá la bendición y le pide perdón de todo lo malo que ha hecho durante el año; 
si es que queda algo por decir, la misma persona que va a bendecir le hace caer en 
cuenta de esos errores, luego le aconseja largamente y le da tres latigazos haciéndole 
agachar. Viene posteriormente el rezo del Bendito por tres ocasiones y finalmente 
le bendice. Terminadas las bendiciones se reúnen para comer y tomar lo que han 
llevado. La comida, generalmente es especial: gallina, cuy, granos. 

En estos días son importantes las celebraciones que se hacen en las casas. Pi- 
den bendiciones y, para pedir bendición, le dicen al capitán que le van a pedir el 
pascuanchina. La gente viene; el capitán consigue una correa y la gente obligada- 
mente se acuesta dos o tres delante del capitán y éste les fuetea, pero más duro en 
el último fuetazo, ya que dan tres: uno por el Padre, uno por el Hijo y el último por 
el Espíritu Santo. Después tienen que levantarse los que estaban echados y pedir 


perdón rezando el Bendito. Después rezan todos el Padrenuestro. Luego el capitán 
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pide perdón a todos los que están en la fiesta. Dice: “perdonarán, yo voy a dar la 
bendición en nombre de nuestro Padre, en nombre de nuestro Señor Jesucristo 
resucitado”.”” 

El día martes comienzan donde el capitán, luego donde el paje, el sargento y el 
alférez. Comiendo y tomando.” 


Después de la procesión y de haber escogido al prioste nuevo en la iglesia, 


vuelven a la casa del prioste.”* 


Luis Fernando Botero Villegas 


Salen a las cuatro de la mafiana del domingo hacia el pueblo. Salen el capitan, 
el sargento, para “ganar plaza” o “ganar calle”, echando vivas con los corneteros, 
soldados y demás acompañantes.” 

La Semana Santa. Recuerdan la muerte de nuestro Señor Jesucristo; el día vier- 
nes acuden a la parroquia Columbe para ir a la procesión, ya que lo realizan con 
gran solemnidad.” 

Las Pascuas. Que es una de las fiestas más religiosas que se celebra la comunidad 
recordando a la Muerte de nuestro señor Jesucristo. En esta ocasión que recuerdan 
el Domingo de Ramos y el Domingo de Pascua que se disfrazan de capitanes donde 
deben realizar una pequeña fiesta de un gasto de 30.000 mil sucres donde todos los 
moradores deben acompañar a la misa que debe celebrar recordando la muerte de 
Nuestro Señor Jesucristo y los desfrasados deben hacer la procesión después de la 
misa en la parroquia de Columbe, y las mujeres también participa[n]en el desfras 
y también ella[s] debe[n] hacer la procesión del Domingo de Pascua donde debe 
componerse de los soldados un sargento de parte del capitán elegido, etc.” 

La Pascua es una fiesta celebrada por los moradores del lugar, que tienen sus 
costumbres y tradiciones, los cuales se realizan durante la fiesta, los mismos que son 
nombrados a los diferentes personalidades como son: capitán, paji, sargento y un 
grupo de soldados que forman una tropa como acompañantes del capitán. La fiesta 
dura cuatro días, que mantienen sus juegos típicos casi aparente” a la vida militar, 
también utiliza bastones y banderas de diferentes colores, también se realiza la misa 
y la procesión como de costumbre.”” 

Semana Santa. Ésta es celebrada principalmente los días Jueves y Viernes San- 
to, donde presentan cuadros vivos [re]presentando la pasión y muerte de Nuestro 
Señor Jesucristo, a donde acuden personas de diferentes lugares. 

También las personas se dirigen hacia las iglesias de Guano y Riobamba prin- 
cipalmente a la iglesia del Rosario del cantón; luego retornan a sus hogares para 


servirse las exquisitas fanescas.*” Por la tarde, acuden a los teatros; esta comida la 
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preparan con granos que se dan en la misma [comunidad] o fuera de ella y el dulce 
de durazno o de manzana que produce en la comunidad.” 

Es una fiesta que los Hebreos celebraban a la mitad de la luna de marzo... 
Todos los individuos hoy en la actualidad celebramos esta fiesta en honor de Jehová, 
pero con ideas y costumbres traídas por los Incas que nos implantaron realizar, ya 
sea por temor o castigo de Dios. 

Nuestros campesinos al realizar estas fiestas los hacen con fe en Dios; esto, en 
sentido religioso. Pero, en el sentido folklórico, los campesinos por medio de esta 
fiesta tienen un poder en el pueblo, ya que ellos se disfrazan la mayor parte de Mi- 
litares y así demuestran su valentía; en estos días son dueños del pueblo, porque en 
días particulares ellos llegan al pueblo como peregrinos, con temor a los blancos. 

En conclusién[,] los campesinos en estas fiestas se divierten y lo hacen para 
desahogar todas las penas que tienen... 

El día Domingo todas las personas elegidas se trasladan hacia el pueblo; al 
llegar, oyen la misa celebrada por el Cura párroco. Esta misa es celebrada cobrando 
a los capitanes para que sean anunciados sus nombres; al terminar la misa, inicia la 
procesión con la Virgen a la cual llevan los capitanes y a san Resurrección; luego de 
esta procesión, los capitanes realizan los capillos, ya sea de bebida, dinero o algunas 
frutas.*? 

Ramos y la Semana Santa. El domingo de Ramos los campesinos compran los 
Ramos y bajan [a] hacer bendecir, acompañado de romero. En este día, domingo 
de Ramos, preparan los chihuiltes, lo hacen de máchic[a] mesclada con achliJote; lo 
envuelven en las hojas de maíz y lo ponen en el vapor; también preparan una comi- 
da diferente de la del diario para hacer en unión de toda su familia, lo que ellos les 
llama[n] Ramos Huichij. Los chihuiltes, como es la costumbre de ellos, se brindan 
mutuamente. 

Los días de la Semana Santa, los campesinos no trabajan, no hilan, no caminan 
duro no realiza[n] ninguna actividad pesada en esos días; lo consideran como los 


días más especiales. En la antigúedad, estos días los párrocos se trasladaban a estos 
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lugares con el fin de sacar los productos y dinero en una misa que ellos pedían. 
Estos productos que lo gobernaban decían que era la primicia para guardar en la 
iglesia como un mandamiento de la Iglesia. Pero en la actualidad los campesinos 
bajan a la parroquia a oír la misa del Jueves Santo y este día le cantan. 

La comida que realizan es el día Jueves, la Fanesca; la preparan con todos los 
granos que se dan; la fanesca la brindan a sus familiares. Todos estos días pasa[n] 
rezando de sus casas y por último el día sábado bajan a la parroquia a oír la misa y 
le cantan.** 

Es una fiesta religiosa, pero no se desarrolla dentro de la comunidad; las personas 
católicas bajan a las parroquias, o a las ciudades, en el mes de abril cuando recorda- 
mos la vida, pasión y muerte de Nuestro Señor Jesucristo. 

En las parroquias, el Viernes Santo o en la noche se realiza la media misa; 
luego la procesión con los santos de la iglesia; el sábado en la noche también hacen 
la procesión; luego, a las doce de la noche, la santa Misa y bendición del agua.** 

Semana Santa. Ésta es celebrada principalmente los días jueves y viernes santo, 
en donde presentan cuadros vivos [representando la pasión y la muerte de Nuestro 
Señor Jesucristo, a donde acuden personas de diferentes lugares. 

También las personas se dirigen hacia las iglesias de Guano y Riobamba y 
principalmente a la iglesia del Rosario del cantón; luego retorna[n] a sus hogares 
para servirse las ecsquisitas fanescas. Por la tarde acuden a los teatros; esta comida 
lo preparan con granos que se dan en la misma o fuera de ella y el dulce de durazno 
o de manzana que produce en la comunidad.” 

Capitanía de pascuas. Con motivo de la Pascua de resurrección, se realiza esta 
conmemoración en una forma externa; especialmente, esta comunidad participa 
con diferentes disfraces de militares, quienes remedan las marchas, ejercicios y otras 
actividades de orden militar, designándose entre ellos, dignidades de mando como 
capitanes, sargentos y tropa, que verifican ciertos simulacros de guerra con disparos 


de armas; especialmente, con escopetas que desfilan por las calles de la población. 
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El dia domingo de Ramos, el alcalde mayor invitaba a su casa con la fina- 
lidad de celebrar la fiesta de los Ramos, con comidas y bebidas, que consistía en 
papas pintadas, habas tiernas, “shivil”, etcétera. La creencia de esta comunidad en 
Semana Santa [es que algunos] creían [que] a través de los látigos recibidos del 
alcalde mayor obtenía[n] la salvación de su alma, y en términos quichuas decían 
“Pascuanchina”.** 

Al llegar el día sábado, ellos ya bajan con todas sus cosas a las casas alquiladas 
en Columbe; en este viaje traen bastante carne de diferentes animales; ollas, ayudas, 
leña, etcétera. Lo consiguen en las casas alquiladas, para su alimentación, también 
para beber y dar de beber a los que están acompañando; dan como: chicha, trago, 
etcétera, y al llegar ya a Columbe, dejan todas las cosas a sus cocineros regresando a 
sus propias casas. 

El día domingo todas las personas elegidas se trasladan hacia el pueblo; al 
llegar hoy en la misa celebrada por el Cura párroco, esta misa es realizada cobrando 
alos capitanes para que sean anunciados sus nombres. Al terminar la misa, inicia la 
procesión con la Virgen María, a la cual lo llevan los capitanes y a san Resurrección; 
luego de esta procesión, los capitanes realizan los capillos, ya sea de bebida, dinero 
o algunas frutas. 

Cuando esto se determina, los capitanes regresan a sus casas alquiladas donde 
comen, beben y se divierten bailando, cantando, etcétera. Al amanecer del día lunes, 
se levantan tomando café y sacan una pieza de carne, la obsequia al sargento; sale 
con toda su gente a la plaza llevando la pieza de carne, donde pasan y comen en 
vista de todo el público.” 

Carnaval. Recordando el carnaval de la comunidad, se celebra el 11, 12 y 13 
de febrero de cada año y se lo juega con agua, polvo, [h]arina, huevos; así podremos 
que el carnaval se disfrace del Huarmi Tucushca que se disfraza como una mujer 
indígena e idéntico de la comunidad, luego sale en casa en casa cantando bailan- 
do con rrondadores, tambores, rundín,** donde la persona que llega a esa casa es 


atendido muy bien, dándoles de comer, beber y invitándoles para que acompañara 


105 


Urdimbre y Trama, año 2, núm. 3, enero-junio 2024, pp. 86-134 


Luis Fernando Botero Villegas 


para salir a las otras comunidades vecinas que se van saliendo el domingo tarde o la 
noche donde debe andar como huiracuchas”” de casa en casa y regresar el miércoles 
a la noche, pero chumado sin los instrumentos que fueron llevando y algunos hasta 
enfermos por tanto trago, chicha que hace mal al estómago. 

En el carnaval su alimentación es de chapo,” colada que se dice masa mulla 
que es tradicional, el cuy y el tradicional chicha y trago para estas fiestas del carna- 
val; así podemos señalar algunas canciones que cantaban en esos días para pasar con 
felicidad.” 

El carnaval de esta comunidad lo realizan de viernes a jueves de cada año. 

El día viernes salen a pedir el camari” de casa en casa; todos los productos re- 
cogidos en la misma tarde preparan y comen todos los miembros de la comunidad. 

En esta comunidad la costumbre es cantar, bailar y jugar polviándose” con má- 
chica, polvillo o crudo. Para pasar mejor, se disfrazan los hombres de mujeres y van 
cantando con tambores, rondadores, etc. Sus cantos lo hacen en el idioma quichua. 
Para finalizar el carnaval, los miembros de la comunidad se reúnen y piden la co- 
laboración del presidente que den un gallo y así todos los miembros. Cuando ya 
tienen los gal[l]os se reúnen el día jueves en la cancha de la comunidad: paran dos 
palos y una soga; esta no debe estar muy alta; le colocan al gallo y toda la gente de la 
comunidad participa. Esto consiste en que dos personas van subiendo y bajando la 
soga hasta que alcancen a coger el gallo; si lo ha cogido, manda a preparar y comen 
todos.” 

Carnaval y Reyes. Es una de las fiestas muy tradicionales para los moradores 
de este lugar. Según las tradiciones del lugar, los reyes comienzan con los pedidos a 
las diferentes personas; pueden ser familiares, vecinos que más amistad tienen. Las 
personas que colaboran con el rey son las siguientes: el a/hbuajano, que es la persona 
encargada de atender en la casa del rey durante la fiesta; también hay otra 
persona que acompaña al rey, que es nombrado embajador o sargento. 

Estas fiestas de carnaval dura[n] cuatro días. En estos días, realizan los diferen- 


tes juegos por los jóvenes y personas que quieran divertir en estas fiestas. La propia 
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fiesta de la comunidad se celebra en dos dias: el Miércoles de carnaval y el Viernes de 
carnaval; estos dos dias hacen los siguientes: el primer dia se realiza en el centro 
de la comunidad. 

La fiesta comienza con la misa de los reyes y los miembros de la comunidad 
también participan en este acto, que se realiza en la capilla del mismo lugar. Tam- 
bién durante este dia se realizan los diferentes juegos, que son la corrida de gallos, 
la corrida de toros, brindis a los moradores de la comunidad. El segundo dia de la 
fiesta se realiza en el centro Palacio Huatana, que también se realiza los diferentes 
juegos organizados por este sector.” 

Sobre el carnaval. Estos disfrazados, ya cansados de tanto andar y beber, re- 
gresan a su casa después de 5, 6 u ocho días, destr[ulidos las ropas, llevando tantos 
sufrimientos en sus cuerpos por las peleas. Con esta narración, se puede decir que 
el carnaval indígena no se juega con agua o harina como el carnaval que realiza la 
gente mestiza. Pero actualmente todo está desapareciendo poco a poco; solamente 
una pequeña parte conserva sus costumbres propias.” 

En la comunidad de Guerraloma, la fiesta de aniversario es el carnaval que se 
celebra como en todas partes. El lunes en la noche sale un grupo de personas acom- 
pañadas de una guitarra cantando algunos versos y entrando a las casas; el dueño de 
[la] casa les da un plato de mote con cuy que se llama usumaqui.” 

El domingo de carnaval se iban los moradores de la comunidad a las ferias de 
Cicalpa y Cajabamba, con el fin de traer el carnaval; por la tarde, se reunía un grupo 
de hombres denominados huiracochas, quienes iban de casa en casa tomando, jugan- 
do, cantando y bailando; acompañados por instrumentos musicales les recibían con 
chichas, trago, comidas; así pasaban toda la tarde y la noche del domingo. 

Algunos moradores se vestían de mujeres y llevaban consigo una garrocha en 
cuyo extremo estaba sujeto una bandera. Los alcaldes se reunían en esta fecha para 
disponer que [hicieran] la comida “uchu?” (alimento) y cuando ya estaban borrachos 


hombres y mujeres iban cantando y bailando, cargados sus fiambres. Para esta fiesta, 
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vestian los hombres poncho de Castilla de dos caras, rosadas y verdes, un sombrero 
especial llamado “pitacho”, medias gruesas y aciales. 

Las mujeres vestian de un solo color, y algunas se disfrazaban de alcaldes; iban 
por el carretero cogidas de las manos dando vueltas por diferentes lugares. 

El día miércoles, la fiesta hacían con los caballos, los que tenían o a su vez 
alquilaban para montar; el día viernes por la tarde los mismos alcaldes la hacían 
el “Carlos avivay”. Quiere decir que terminó el carnaval; los hombres disfrazan de 
mujeres con ropas viejas y típicas de la comunidad, pintadas las caras con tihzna de 
olla; cada uno lleva utuluj, que es un espino seco en donde ponían máchica, con eso 


queriendo dar garrotes iban polviando las cabezas de los que se encuentre.” 


Finados. Duelo 


En las tradicionales fiestas de finados, por ejemplo, se demuestran los grados 
de afinidad mediante el intercambio de comidas, destacándose la “Colada 
Morada”.” Cuando algún enfermo fallece, sus vecinos lo acompañan en el 
duelo y comparten la pena por la persona que deja que existir. Tienen la cos- 
tumbre de comprar en barriles de chicha para brindar a sus acompañantes; 
también lo hacen en forma de celebración. Para brindar la comida, tienen que 
matar una oveja y compartir [a] todos los acompañantes; el día del traslado, 
también lo acompañan con su pena, y al llegar a la iglesia los realizan la misa 
en castellano y en quichua, para luego llevarlo al cementerio y los familiares 


hablan sus últimas palabras.'” 


Formas y modos de llevar un duelo. Dentro de la comunidad de san Martín Bajo, 
cuando fallece una persona o un morador, los moradores, primeramente hacen un 
arremaniento al fallecido para hacer la velación en una sala amplia para que puedan 
acompañar los familiares; luego, la noche del duelo, la viuda o el viudo conjunta- 


mente con los familiares hacen el chungai, que consiste en lo siguiente de que se 
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reoni'” alimentos para poder cocinar, [los cuales] pueden ser: papas, habas, gallinas, 
cuyes, bor[r]ego, fideos, arroz de seco que todas estas cosas cocinan y dan de comer 


102 recordando la vida 


a los acompañantes de esa noche. Así la viuda o el viudo llura 
del fallecido. 

Al siguiente día, va uno o dos familiares al Rigestro civil para sacar el papel de 
Mortorio y el permiso para el intierro. Y ese día el muerto pasa en la casa y luego al 
siguiente día hacen el traslado al cementerio de la Parroquia de Columbe, que car- 
gan haciendo cuatro personas ya sea en el hombro o poniendo dos palos cruzados 
que ponen en la espalda amarrando luego los familiares; siguen atrás del muerto llo- 
rando hasta llegar al cementerio. Luego de haber llegado, cavan un hueco de cuatro 
metros de profundidad, por la cual [ponen] dos fajas. Después, hacen una oración 
comunitaria diciendo que se las oiga el muerto y también pidiendo perdón por los 
pecados cometidos [por] el muertito, o también hace hacer una misa los familiares. 
Luego regresan a la casa del duelente'” con los familiares, pero allí brindan cual- 
quier cosita o comidita. Finalmente, al último o cuarto día, hacen un chanta armay, 
que significa bañar todos los familiares, diciendo que se vaya bañando el muertito 
y hacen la repartición de las cosas a los hijos o a las hijas, ya sea las ropas, cosas o 
herramientas de la agricultura y también de vestidos, animales y luego las Tierras. 
Así es el duelo de la comunidad de san Martin Bajo.'”' 

El duelo en el barrio san José del Batán se realiza de la siguiente manera: por 
lo general, mueren por muerte natural; en los años que tengo uso de razón, jamás 
ha habido muerte por accidente. 

Los familiares [a quienes] que les toca este dolor, lo primero que hacen es 
repicar las campanas de la iglesia anunciando el duelo; con el repicar, en unos cinco 
minutos como máximo ya está enterado todo el barrio nuevo. Si la familia es de 


posibilidad, bajan de inmediato a la ciudad a realizar los comprados sólo necesarios 


para el duelo. 
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En cambio, si la familia no es de posibilidad, lo primero que hacen es recurrir 
[a] una familia que tenga dinero para solicitar que les presten o les hagan emprenda 
[i e., en prenda] o vender algo; generalmente defienden terreno, animales, etcétera. 
La familia propia o por consanguinidad, si ha sido llevada, concurre al velorio, ayu- 
da a tal o cual cosa en [lo] que [sea] necesario en estos casos de duelo; por ejemplo: 
ayuda a pensar la forma [en] que puede salir mejor el traslado o en una forma 
espontánea los familiares se ofrecen a regalar un quintal de arroz o azúcar; otros 
parientes se ofrecen a regalar quintales de papas o a su vez trago de 50 a 100 litros, 
otros, la leña y los vecinos a llenar agua en los tanques para el consumo de los que- 
haceres de la cocina. 

La familia por afinidad, es decir, los suegros, cuñados [y demás] colaboran 
de alguna manera, dependiendo exclusivamente de la forma como se han sabido 
llevar en vida. Cuando ninguno de estos dos tipos de familia [ha] sabido conservar 
la amistad, no se aparecen al duelo; por el contrario, se contentan de la muerte del 
familiar.” 

Formas de llevar un duelo familiar sanguinidad'” por afinidad. La forma de 
llevar un duelo, según las costumbres de la comunidad [o] familiares, consanguini- 
dad, por afinidad, [...] se incorporan en el dolor; ayudan mutuamente, ya sea con 
cosas materiales según esté al alcance de cada persona. También tienen la costumbre 
para acompañar al traslado [de] utilizar vestidos negros hombres y mujeres; cuando 
muere un niño, el padrino del niño acostumbra ayudar con los funerales. Otra de 
las costumbres características en la despedida de todo[s], los familiares se acercan 
al muerto; uno simplemente da la mano, otros mandan encargos a sus familiares ya 
muertos; los encargos son utensilios, pequeños vasos y las vasijas, pensando 
que el muerto siente necesidades para trabajar o para hacer cualquier cosa. 

Las formas de llevar el duelo por consanguinidad es una manera de llevar casi 
similar [al] duelo familiar. También demuestran ayudas en lo económico: dinero, 
productos, animales. [En] la forma de llevar un duelo por afinidad, también se soli- 


darizan los familiares del marido y [la] mujer; el viudo o la viuda tiene la costumbre 
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de vestirse de negro y también los hijos. También tienen la costumbre de mandar 
ropas, herramientas, cosas que haya utilizado; en algunos casos, hemos visto [que] 
sus pertenencias [las] mandan en el cadáver.” 

Cuando fallece una persona, los moradores de esta comunidad primero arre- 
glan un cuarto para poder velar a su familiar y pueden acompañar sus vecinos, ami- 
gos del mismo; la noche del duelo, la viuda o viudo y familiares relatan sobre la vida del 
difunto; por lo general, esto dura de dos a tres días, según la situación económica 
de los familiares. 

Luego acompañan al traslado desde la casa hasta la parroquia Columbe, para 
ir a la iglesia en donde el cura párroco celebró la misa en honor al alma del difunto; 
terminada esta ceremonia, se trasladan al cementerio para depositar su cadáver en 
una fosa o en una bóveda; si es enterrado en el suelo, lo entierran en forma de tola. 
Luego regresan a la casa de los familiares del difunto; allí atienden a las personas 
que han acompañado en su dolor. 

Al siguiente día, a la viuda o viudo lo llevan a un riachuelo cercano o [a] un pozo 
de agua; ahí lo hacen lavarse las manos con chiche y trago, y a veces lavan la 
ropa del difunto.'” 

Se celebra el 2 de noviembre, donde recordamos la muerte de nuestros seres 
queridos; visitamos sus tumbas, ponemos coronas. '” 

La forma y modos de llevar un duelo en esta comunidad [es que] los familiares 
queman un poco de paja en la calle, donde se sabe que una persona deja de existir 
y esto lo sabe toda la comunidad; ese mismo día, pasan a la ciudad a comprar el 
ataúd; cuando llegue el ataúd, [ahí] colocan a la persona fallecida con algunas de sus 
pertenencia[s]. 

Los familiares ponen velas encendidas; también las personas que van [a] acom- 
pañar dan al familiar unas dos velas, según su voluntad. Lo tienen en la casa dos o 
tres días, y lo bajan a enterrar los familiares u otras personas; lo llevan carg[a]do en 


sus hombros, y llegan hasta el cementerio. ° 
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Formas y modos de llevar un duelo. Un duelo, cuando hay en la comunidad, 
todas las personas acompañan al duelo. Cuando una persona muere, el señor pre- 
sidente del cabildo tiene la obligación de tocar la campana de la iglesia tres veces; 
como se dice vulgarmente, “doblan las campanas”, y en señal de una muerte, se van 
donde el doliente a dar el pésame, lo ayudan con una pequeña cantidad de dinero; 
luego rezan el rosario. 

El segundo día, todos los habitantes tienen que acompañar al traslado. La misa 
se da en la iglesia de la comunidad y luego el cadáver es llevado por los acompañan- 
tes al cantón Guano, ya que es llevado, la comunidad de San Alfonso no tiene un 
cementerio propio y el cadáver es llevado al cementerio de dicho cantón. Todas las 


personas se visten con ropa de color negro, azul oscuro y blanco para acompañar en 


el duelo.''' 


Reyes. 6 de enero 


Como es sabido, el nombre de esta fiesta deriva de la celebración litúrgi- 
ca católica de la Epifanía, o como se conoce comúnmente, Día de Reyes. 
Aunque la referencia sea el 6 de enero, la fiesta puede ser antes o después de 
esta fecha, pero durante esos días. 

En algunas comunidades, tal fiesta corresponde a la época de la siem- 
bra del maíz, las habas y el trigo y, en otras, a la época de los llamados granos 
tiernos. Por lo general, lo que se toma en cuenta es el domingo más próximo 
al 6 de enero. 

De ahí que, en la parroquia de Calpi, por ejemplo, en las comuni- 


dades donde se celebra Reyes, distribuyan los días de la siguiente manera: 


Sábado por la tarde, llega la banda. Vísperas. Domingo. Misa en la comunidad o 


en el pueblo. Lunes. Reunión de la comunidad en la casa del Rey Negro. Martes. 
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Reunion en la casa del Rey Angel. Miércoles. “Mesa” del Rey Herodes. “Granos 
tiernos” que habían sido sembrados durante las primeras lluvias en septiembre. ''” 
Hay que anotar también que, si bien a la fiesta se le conoce con el nombre usual 
de Reyes, en lugares como en Tuntatacto, parroquia de san Andrés, por ejemplo, tal 
acontecimiento recibe el nombre de Niño Caporal. 

En dicha comunidad, la organización está a cargo del llamado fundador, quien 
escoge al caporal o prioste; a su vez, el prioste escogerá a otras personas para que le 
ayuden a organizar y a solventar los cuantiosos gastos que supone la fiesta. 

El caporal designa a los camamula, encargados de adornar seis llamas con telas 
y papeles de colores, campanillas y espejos. 

Junto con su esposa, el prioste debe invitar a su casa a toda la comunidad a 
comer y a beber. Lo hacen habitualmente después de la misa, por lo general, en el 
centro parroquial. 

En otros lugares, el fundador es el “dueño” de la imagen del Niño Jesús. El 
caporal o prioste es quien organiza la fiesta y corre con los gastos de ésta. 

Faltando un año para la fiesta, el fundador escoge un prioste que pueda gastar y 
para esto lleva trago. El prioste gasta todo, hace la comida para todos; generalmente, 
mata una res. El prioste escoge a las personas que van a intervenir ayudando en la 
fiesta: al alhuajano, quien sirve la comida y la bebida; para escogerlo, va a rogarle 
con un cruzado mediano.''’ También escoge a las cocineras, siquiera dos; a éstas les 
ayudan los familiares del prioste. Éste no puede disponer de nada; lo que vaya a co- 
ger tiene que ser con el permiso del alhuajano o de las cocineras. Tanto el alhuajano 
como el prioste se cuidan de beber para no chumarse''* y poder atender bien a la 
gente. 

Generalmente, el palacio del rey es arreglado por el prioste, pero a veces nom- 


bra a un huashayuj.''* El prioste es el que coge a todas las personas que van a inter- 


venir en la fiesta. "° 
Con anticipación el “Rey Grande”, o sea Herodes, cogía al capitán. Cogía tam- 


bién a las cholas, a los cholos, y al capitán negro. El capitán negro reunía a doce ne- 
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gros; las cholas se vestian llevando paraguas y una mufieca. Bailaban con los negros 
cargando una muñeca. 

También el rey había cogido al que hacía de caporal. Habitualmente el prioste, 
como hemos visto, es designado por el fundador. Éste posee la imagen del niño, la 
cual ha llegado a sus manos como herencia de sus antecesores. No hay entonces 
ninguna elección comunitaria, ni siquiera como era costumbre anteriormente una 
designación por parte del cura, del teniente político o de los llamados apus. 

Hay lugares —en Calpi, por ejemplo—, donde no hay sólo un prioste, sino 
hasta siete, los cuales corresponden a otros tantos fundadores. A cada “Niño” le co- 
rresponde un palacio. Entre los “niños”, hay uno denominado Niño embajador, que, 
al parecer, tiene preeminencia respecto a los demás. Quien lleva este “niño” hasta 
su palacio va vestido con ropa blanca, corbata blanca, revólver, sombrero grande y 
lentes oscuros. 

Asimismo, hay otros “niños” y sus respectivos reyes: el Rey Mozo va ves- 
tido de plomo o gris y lleva un “niño” vestido con un color similar; el Rey Viejo, vestido 
de azul, lleva al “niño” vestido de igual manera y el Rey Ángel, que lleva al “niño” 
vestido de blanco. 

Tradicionalmente, uno de los momentos fuertes de la fiesta era la misa en el 
centro de la parroquia, donde con gran ostentación el prioste se hacía admirar. En 
la actualidad, esa costumbre ha sido reemplazada en la mayoría de los lugares por la 
de celebrar la misa dentro de la misma comunidad." 

El 6 de enero se recuerda el Día de los Reyes Magos. Quien hace esa fiesta es 
la comunidad disfrazada de los reyes magos; se debe celebrar una misa en la comu- 
nidad. Luego, los reyes magos suben al palacio hecho de palos y tapado con esperas, 
bayetas, después de subir bota los caramelos, botellas de trago, plata en sueltos pa- 
nes, galletas, etc. Luego toman comen chuman y llevan a los acompañantes a la casa 


de ellos para darles de comer y beber.'** 
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El 6 de enero. Se celebra el Día de los Reyes Magos donde presentan escenas 
vivas [preparadas] por los priostes de la localidad para su presentación en el día 
principal. 

En esta programación participan personas hábiles que puedan desempeñar el 
papel de rey mago. Para esta presentación, tienen su vestimenta propia de cómo han 
sido antiguamente. Esta escena se desarrolla en palacios hechos de madera [y] se 
produce un diálogo entre reyes.'*” 

Los reyes. Vienen a ser la prolongación de la Navidad. Empieza la presentación 
de los priostes acompañados de la banda de músicos; van cabalgando los adornos y 
portan el pabellón nacional; realizan el convite, que quiere decir que invitará la fies- 
ta. Allí se hace derroche de bebidas, que reciben y parten a los presentes, mientras 
bailan al ritmo de la música. Esto sucede los días 5 y 6 de enero, [cuando] los reyes 
hacen los presentes, ataviados con disfraces propios de su categoría, acompañados 
por los vasallos y músicos de Navidad; recorren las calles y plazas recitando loas que 


son versos pequeños con motivos navideños.’ 


La fiesta de Corpus Christi 


Los indígenas de Chimborazo —al menos, gran parte de las comunidades— 
consideran la fiesta de Corpus o “santo Corpusito” como aquella celebración 
que da inicio al “Año Nuevo”. “Es año nuevo por ser tiempo de cosechas”, 
afirma un indígena de Telempala (Calpi). 

Así como las demás fiestas realizadas por el hombre andino de 
Chimborazo, la de Corpus parece relacionarse no tanto con la designación 
establecida por la práctica cristiana, sino con determinados momentos en los 
cuales ciertos fenómenos celestes se hacen presentes de cierta manera. 

Todas aquellas señales celestes que puedan ser observadas en dicho 
momento del año se revisten de particular importancia, afirma Urbano.'” 


Sabiendo que en este periodo del año en el cielo reaparecen las constela- 
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ciones de mayor significado para el campesino andino en términos de pre- 
visión de las posibilidades para el año agricola, es posible deducir que las 
razones contemporáneas justificarían también la importancia que en tiempos 
prehispánicos dichas constelaciones tenían en la elaboración de un código 
simbólico y ritual relacionado con la determinación del inicio del año. 

Recordemos que la fiesta de Corpus Christi es de fecha variable en el 
calendario litúrgico eclesiástico y que habitualmente está comprendida entre 
los últimos días de mayo y mitad de junio. 

De todas maneras, junio es nuevo año, aunque haya buenas o malas 
cosechas, según afirma un indígena de la parroquia san Juan. Los meses 
anteriores, desde diciembre a mayo, son considerados como Cuaresma; los 
granos están sembrados y “en las manos de Dios”: papas viejas sembradas en 
noviembre, papas nuevas sembradas en abril. 

Para algunas comunidades —san Antonio de Encalada, Guamote, 
por ejemplo—, es la época de los granos tiernos, es decir, las cosechas ya han 
pasado y las nuevas siembras se han realizado. “Iban a las cantinas [y] ahí 


comían habas tiernas, choclos”. 


En Guamote, la fiesta, por lo general, comienza el miércoles por la tarde. 

El miércoles empiezan a tomar. Primero, donde el presidente del cabildo. Des- 
pués, se van donde el vicepresidente del cabildo y así se van turnando visitando las 
casas. 

Empiezan acompañando también desde donde los alcaldes [...] En las casas 
preparan sus comiditas y los cabildos van visitando casi toda la noche del miércoles. 
Van comiendo, bebiendo y bailando con los disfrazados. 

El día jueves, se reúnen de nuevo en las casas de los dirigentes del cabildo, empe- 
zando por la del presidente. La gente lleva para compartir, comida, chicha y “trago”. 


Por la tarde, la gente se reúne en casa de sus allegados. 


116 


Urdimbre y Trama, año 2, núm. 3, enero-junio 2024, pp. 86-134 


Luis Fernando Botero Villegas 


Al dia siguiente, o sea el viernes, siguen comiendo y tomando, invitando a los 
cabildos y visitándose entre familiares y vecinos. La fiesta dura hasta el sábado por 


la tarde. Son entonces cuatro días comenzando desde el miércoles.'” 


Al parecer, hay comunidades —como san José de Mayorazgo, Gua- 
mote— que no tienen muy en cuenta la fecha litúrgica establecida para la 
celebración de la fiesta, sino que la realizan en algún día determinado de 
junio. Allí, la fiesta comienza el jueves y termina al día siguiente. 

Tradicionalmente, la fiesta era organizada por los regidores y alcal- 
des; en la actualidad, son los dirigentes de la comunidad, el cabildo, quienes 
en la mayoría de las comunidades se encargan de tal tarea. 

De todas maneras, en algunas comunidades, como san Antonio de 
Encalada y Chanchán Tiocajas (Guamote), conservan a dichas personas 


para organizar la fiesta. 


Después de la Reforma Agraria se cambió. Hoy somos comunidad; ya no hay ha- 
ciendas ni hacendados y tenemos nombrados alcaldes y regidores. Estos últimos 
hacen la fiesta de Corpus.'” 

Los alcaldes tienen la costumbre de gastar a la comunidad, todos los años, sin 
fallar ni un año, señala uno de Tiocajas. Cada uno tiene que juntar de lo que tiene 
y conseguir la misa para el jueves de Corpus. 

En algunas comunidades, los encargados de organizar la celebración son los 
miembros de la directiva del cabildo; en otras, son los regidores y alcaldes, en otros 
recintos son los priostes. 

Un año antes se escoge a los priostes para que preparen la fiesta. Tienen que 
vender granitos, animalitos; se van a la migración. Vienen con platita para celebrar 


la fiesta. '?* 
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Existe otro tipo de comunidades en las cuales los catequistas, junto 
con los miembros del cabildo tienen la obligación de organizar la fiesta. 
Se comparte la comida de los miembros del cabildo. El presidente de la co- 
munidad invita a su casa, luego el vicepresidente. 

Los cinco miembros del cabildo invitan a su casa. 

La labor de los catequistas se orienta a la preparación religiosa de la fiesta, 
con reflexiones bíblicas respecto de la participación activa de algunos 
comuneros al celebrar la misa. 

Generalmente la fiesta empieza a preparase un mes antes para con- 
seguir a las personas que van a llevar un disfraz: oso, mono, milicias, vaca 


loca, payasos, yumbos y demás. 


Hay también uno disfrazado como montubio con machete y garabato.*” Va abrien- 
do camino, como rozando para que pase el oso. Hay también quienes se disfrazan 
de monos, de milicia; algunos se amarran lienzos colorados en las caderas y se 
ponen caretas. Éstas no se colocan en la cara, sino en la parte de atrás de la cabeza 
y con rabo de caballo.'”° 

El día de Corpus hay uno que se viste con la piel de borrego negro o blanco. 
Le amarran a la cintura con una cadena. Hay otra persona que va halando al oso, 
montado en un palo como si fuera un caballo. 

Desde el miércoles a medio día, el oso comienza a caminar gritando: “Up! jup!” 

El oso, cargando ramos, y el sacha runa tienen que andar por medio de las ce- 
menteras de granos;'” después van a las casas. 


©8 con la cabeza para abajo, y baila. 


El oso cuando va a la capilla carga a las huambras 

Bailan la milicia,'” el oso y juegan “malcrianzas” cogiendo a las mujeres y acos- 

tándose encima de ellas. Esto hacen en el centro de la comunidad. Llaman huaina- 
tinacuna a eso que el oso se acueste encima de las mujeres. 


Las milicias se ponen espalda con espalda y dicen: “¡Ale, ale, ale!” y bailan 


aplaudiendo. 
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Los que tocan se llaman mamacunapac bailan, mama, mama. Se disfrazan y 
también de curiquingues y de caballos. 

Los mismos indígenas consideran a la fiesta de Corpus muy importante. Toda 
la comunidad, además de quienes organizan, debe reunir granos, carne, chicha, 
papas... en suficiente cantidad para que todos puedan participar y nadie quede 
excluido. 

Asimismo, se juntan o se nombran disfrazados: mono, oso, gitanos, caballitos 
con disfraces armados con una casita pequeña de palos y amarrados con cabuyas 
y vestidas de bayetas. El que se monta se disfraza con sombrero de paja toquilla o 
sombrero como los que usan los patrones y se ponen también lentes y corbata. 

El músico toca con violín para que bailen los caballitos. Los disfrazados tienen 


que estar bailando todo el día. 


Un ritual que se realiza en algunos lugares de la parroquia de san Juan, 
por poner un caso, busca purificar no sólo a las personas, sino también a los 
lugares donde habitan. Recordemos que para muchas comunidades la celebración 
festiva del Corpus guarda el sentido del comienzo de un nuevo año. 


El jueves de Corpus, bien chumados'*” 


iban a dar la vuelta a Guamote en las calles y 
las plazas. Iban a las cantinas; ahí comían papas, chihuiles, habas tiernas, chochos 
y también tomaban. 

Al día siguiente, el viernes, regresaban a la comunidad. El patrón obligaba 
a hacer el Corpus. El dueño de la hacienda mandaba a traer los toros. Si no iban, 
amenazaba con que iba a quitar terreno, que iba a mandar sacando de la hacienda y 
no iba a dar la raya.’ 
El hacendado obligaba a los regidores y a la comunidad a dar pomas de trago. 


Los mayordomos y mayorales hacían cumplir; si no, los fuetiaba. No consideraban 


que eran indígenas también. 
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Si no daban el litro de trago, entonces los mayordomos quitaban borregos, y 
puercos y los mataban para comérselos sin darle nada a la gente. 

En dos días regresaban con los toros bravos del cerro. El miércoles por la tarde 
jugaban a los toros en la hacienda. Ahí hacían amanecer y, si se escapaba un toro, 
tenían que ir a buscarlo hasta encontrarlo. 

Para el patrón era también una novedad tener los famosos toros de Chacaza. 
El dueño de los toros era bien atendido. A los indios no nos daban ni agua. 

Las mujeres tenían que seguir a sus maridos con cucahuis. Los maridos, para 


aparecer bien ante el patrón, pegaban a las mujeres... 


Con la disolución del régimen de hacienda, los propios indígenas 
evidencian que en la actualidad esta fiesta ha venido a menos y ya no se 


celebra, según ellos, con el mismo derroche de antes. 


La fiesta de Warmi Pascua, Espíritu Pascua o Pentecostés 


En las Constituciones Sinodales de 1594, promulgadas en Quito por el en- 
tonces obispo Luis López de Solís, hay una tabla que ha de tenerse en cuenta 
para la celebración de fiestas. En ella aparece ya la obligación de hacer un 
sermón especial los días dedicados a ciertos santos, como es el caso de san 
Pedro, san Pablo, san Juan y demás. También incluye otras festividades que, 
en ese entonces, se consideraban fundamentales en el calendario litúrgico anual 
(Miércoles de Ceniza, Domingo de Ramos, Jueves Santo, la Anunciación, 
Segundo día de Pascua del Espíritu Santo) y en las cuales la predicación o 
sermón “predica el Prelado por sí o por otra persona” Concilios y sínodos de 
la Diócesis de Quito en el siglo xvi, 1978, pág. 50). Las demás fiestas eran 


predicadas por diversos religiosos en los distintos templos de Quito. 
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Estas fiestas se celebraban también en las doctrinas de indios, quienes 
tenían obligación de asistir a la misa de fiesta. Porque al indio que dejare de 
oír misa los días que tiene obligación oírla, si no hubiere justo impedimento 
y bastante descargo que le excuse, se le darán veinte y cuatro azotes la 
primera vez; y si acostumbrare a no oírla, le quitarán el cabello en público y 
le darán cuatro días de prisión; y si fuere cacique principal o segunda persona, 
la primera vez pagará media libra de cera para la Iglesia, y la segunda una 
libra. Y si no se enmendare, se irá agravando la pena y lo mismo se entenderá 
con los alcaldes. 

Como la mayoría de las fiestas, la de Pentecostés —llamada Warmi Pascua 
por los indígenas de las parroquias de Palmira y Guamote en cuyas comuni- 
dades se celebra— corresponde a mayo y junio, pues es una festividad movible. 
Se celebra principalmente el domingo, pero los indígenas no la limitan sólo a 
ese día, pues desde el viernes comienzan dichos festejos. Cronológicamente 


la fiesta de Warmi Pascua o Espíritu Pascua se celebra de la siguiente manera: 


Viernes: reunión de los priostes y miembros de la comunidad en un lugar de ésta o 
en el centro parroquial. 

Sábado: regreso del pueblo a la comunidad, en aquellos casos cuando la reu- 
nión ha sido en la cabecera de la parroquia. 

Domingo: misa en la comunidad o en el pueblo. 

Lunes: en la comunidad. La pasan bebiendo y bailando. Martes: día de la guerra. 

Miércoles: último día de la fiesta. Hay que hacer mesa a las cocineras y alhua- 
janos para agradecer. 

El viernes se reúnen por la tarde todos los de la fiesta. 

Esta reunión tiene como fin ultimar detalles para iniciar la fiesta oficialmente 
al día siguiente. 

El sábado; al amanecer lo llaman G/oria Pacari. Esa mañana tienen que dar 


fuete a todos los mayores porque es Espíritu Pascua. El día sábado regresamos del 
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pueblo a la casa. Luego vamos al pueblo a oír misa, a la procesión a rezar; después 


hacemos un descanso. El día sábado, regresamos del pueblo a la casa.” 


Estos testimonios nos muestran que la reunión del viernes por la 
tarde se realiza en la comunidad o bien, en la cabecera parroquial, donde 
algunos priostes guardan todavía relación con los llamados Apus; es decir, son 
personas blanco-mestizas del centro, quienes, valiéndose generalmente del 
compadrazgo, obligan a sus compadres a permanecer esa noche del viernes 
en su casa, la cual habitualmente es una cantina. 

Encontramos la práctica ritual de purificación por medio del fuete en 


otras fiestas, como en la de san Pedro y Pascua. 


En san José de Mayorazgo (Guamote) y en la mayoría de las comunidades donde 
se celebra esta fiesta, las mujeres son quienes participan activamente en su organi- 
zación. Buscan a los personajes principales quienes tendrán a su cargo, junto con 
algunas mujeres, la coordinación de las distintas actividades y eventos a desarrollar- 
se; son, entre otros: los alcaldes mayor y menor, el regidor y los alguaciles mayor y 
menor. 

Como es una fiesta que dura algunos días, y en la cual participan todos los 
integrantes de la comunidad además de un número considerable de miembros de 
otras comunidades, esta fiesta deberá prepararse con esmero. Por lo menos un año 
antes de su celebración, se siembran el maíz, las papas, las habas y otros productos 
que serán consumidos durante los días festivos. Son seleccionados también los ani- 
males que serán sacrificados y consumidos en esos días: cuyes, borregos, puercos y 
en ocasiones una res. 

Asimismo, eligen por parte de los alcaldes, regidor y alguaciles otros personajes 
como los pajes (en número de 20), el sargento, etcétera." 

Durante los días de la fiesta, las mujeres recogen y cocinan “papas nuevas y 


papas del año, habas nuevas y habas del año, mellocos también nuevos y del año”. 
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Se cocinan grano del afio y grano nuevo juntos. Un mayor bendice lo que se ha 
cocinado y después reparte a todos para comer. Si es que ha sido afio de hambre, hay 
que reunir todos los granos para que no venga otro afio de hambre: papas, mellocos, 
cebada, ocas, maíz, todos los granos. Tarde hay que poner los granos en todos los 
trastos; piedra de moler, ollas, platos. Hay que poner mezclando el grano nuevo y 
el grano de año, para que no se acabe el grano y para que avance suficiente hasta la 
cosecha. 

Hay que levantarse a las dos de la mañana y recoger todos los granos. Después, 
hay que cocinar y con las harinas hacer chihuiles. Esto hay que comer a las cuatro de 
la mañana entre toda la familia y compartir con toda la vecindad. 

Después de la comida, hay que barrer la casa y recoger todas las hojas del 
chihuile, “lana” de cuy, plumas de gallina, cascaras de haba, etcétera y quemar en los 
caminos grandes, en los cruces. Al que va llevando las basuras le botan agua, mien- 
tras sale de la casa. También golpean el suelo con el acial mientras le dicen: “Sal de 
aquí, hambriento”. Haciendo eso en verdad al año siguiente no hay hambre." 

La fiesta de Warmi Pascua, como otras fiestas, es la instancia privilegiada para 
el saludo entre compadres y de los ahijados (de bautizo o matrimonio) con sus res- 
pectivos padrinos. Es también el momento de perdonarse unos a otros. 

Ese día tienen que saludar a los compadres y comadres de bautizo y matrimo- 
nio, a los suegros y a las suegras. A ellos tienen que pedir bendición, para que haya 
amor y respeto. 

Se pide perdón de unos a otros entre regidores, alcaldes, cabildos y piden ben- 
dición. En signo de eso, besan pies y manos. Después, en señal de perdón, diciendo 
que esto Dios quiere, el alguacil o el alcalde o el regidor fuetean con una rienda en 
el nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo, haciendo acostar boca abajo en 
círculo a los que piden la bendición. Cuando fuetean, Dios perdona; si no fuetean, 


Dios no perdona. 
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Después, hacen sentar a todos los fueteados y les dan la bendición; dan tam- 
bién chicha, asimismo, en el nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo, 


dando una taza de chicha al ir nombrando.'** 


El domingo, día principal de la fiesta, se hace un descanso después de 
la misa, aunque, como hemos visto, para algunas comunidades la misa es el 
sábado. En ese descanso “comemos todos los cucahuis, tomamos chicha y 


trago; bailamos, cantamos. Se toca tambor y flauta”. 


Esto se realiza hasta el día lunes. 

El martes, habíamos anotado, es el “día de la guerra”. Para esta “guerra” llevan 
ceniza y tierra hombres y mujeres; éstas en bayetas y ellos en manteles. Suben a una 
loma grande para la “guerra”; por esas lomas andaban cantando: “Caballito moro 
/ caballito tiucu, vamos a la guerra / caballito moro. Caballito moro / ganachingui 
guerra, caballito tiucu / ganachingui guerra”. 

Estando cantando, cantando; las mujeres comienzan la guerra tirando ceniza y 
tierra en la cara. Todo se pone como oscuro por el polvo de la ceniza y de la tierra. 

En ese juego parece que se enoja, pero no es así. Es una costumbre que viene 


desde los mayores. Después de esto, regresan a la casa, comparten la comida.'”” 


Aunque la fiesta es de Pentecostés, como en otras fiestas, tienen la 
costumbre de llevar a la misa imágenes de santos, de la Virgen, del Niño, 


para que “oigan” la misa. 


El día miércoles hay que hacer mesa a las cocineras y a los alhuajanos para agrade- 
cer. Hay que coger todos los restos de la boda: mondongo, carne, papas, etc. 
Ese día, para agradecer a la cocinera, tienen que dar un balde de mote, botella 


de chicha, carne. Eso le dan para que vaya huanllando para los hijos y el marido. 
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Terminadas las festividades, generalmente el dia miércoles, las mujeres, des- 
pués de cocinar limpian la casa, recogen la basura y van a quemarla en el camino 
grande, haciendo un solo montón. Mientras queman la basura, las mujeres afirman 
que están enviando la Warmi Pascua en la punta del humo. 

Después de quemar la basura las mujeres, van al centro de la comunidad y lle- 
van la comida que han preparado con anterioridad, chicha “trago” e invitan a todos 
los comuneros, sin excepción. 

Decían que así debían comer todos juntos para que no falte el grano, para que 


no muramos de hambre y haya suficiente de comer. Esto es de nuestros mayores. 


140 141 


Daban de comer a los wawatukushca,'* alos yayatukushca,'* compadres y comadres. 


Esto tenemos que hacer cada año para que no nos falte grano, para que no estemos 
lluchos.'* 

Para la fiesta, el capitán se viste de traje negro, camisa blanca, corbata negra y 
los llamados pajes se visten con tajales. Cargando la imagen de un santo, el capitán 
y su comitiva van a la misa, ya sea en el pueblo o en la misma comunidad. Salen en 
procesión los capitanes (en ocasiones, hay más de uno) y las capitanas (esposas de 


los capitanes).** 


Además del capitán, que, como hemos dicho, es el prioste o encargado de 
organizar la fiesta en algunas comunidades, hay otros personajes a su alrede- 
dor con diferentes funciones, como el caso del llamado cuerpo apac, comisio- 
nado de cuidar al capitán para que éste no caiga del caballo. Cuando parte 
de la fiesta, se desarrolla en el centro parroquial y la comitiva del capitán va 
lanzando vivas, para acercarse a la oficina del teniente o del jefe político y 


saludarlo. 


Terminada la celebración en el pueblo regresan a la comunidad. En este trayecto, 
que se hace a pie y algunos personajes a caballo, establecen un lugar llamado capitán 


samana loma, donde se sientan a descansar. 
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Ahí hacen el descanso para que todos coman los cucahuis que ponen primero 
las mamas capitanas y luego los demás. Ahí juegan y bailan haciendo como una 


culebra. Toman también para tener fuerza de llegar a la casa.“ 


Navidad 


Cada año, se celebra el nacimiento de Nuestro Señor Jesucristo el 24 diciembre, que 
antiguamente la comunidad lo celebraba recordando a Nuestro Señor de la salva- 
ción; por esta razón, los campesinos no recuerdan cada año del mes de diciembre; 
así realizan esta fiesta los niños y los moradores de la comunidad.'* 

Los moradores de esta comunidad conjuntamente con la profesora realizan un 
programa en el que participan todos los niños; eligen a un niño de prioste, hacen 
un nacimiento y los demás niños se disfrazan. Cuando invita[n] al cura párroco [a] 
celebrar en honor al nacimiento del niño Jesús, los cantos navideños son interpre- 
tados por los moradores. '*” 

El 24 de diciembre. Es una fiesta que se realiza en diferentes lugares, [también] 
concursos de nacimientos [con] niños con diferentes clases de disfraces [y] cuadros 
vivos presentados por niños de la comunidad. Luego de estos programas, los prios- 
tes brindan exquisitas canelas; hay gran verbena con orquesta que son donadas por 
personas que viven en Quito y Tulcán. 

El día 25 de diciembre hacen la misa de fiesta donde acude el prioste y sus in- 
vitados a la Iglesia de la comunidad; luego de la misa, los priostes acostumbran a re- 
galar caramelos a los niños [y] frutas a las personas que acompañan a los pastores. 

En Navidad, hay un grupo de disfraces que forman parte del folclor nacional 
que muchas veces ha sido motivo para que lleguen turistas nacionales y extranjeros. 
[Los] bailes son continuos, las mujeres no se mueven del sitio [y] la música es ex- 


traordinariamente triste y ejecutada en escala mayor. “° 
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Comentario final 


Podriamos decir que, como expresiones de los tiempos sagrados, las fiestas 
se presentan al indígena como uno de los medios más idóneos para que su 
cultura continúe y su ideología persista, pese a las presiones y constricciones 
de la sociedad envolvente. Las fiestas son los momentos propicios durante 
los cuales los seres sobrenaturales están más próximos y más dispuestos a es- 
cuchar y a actuar sobre quienes los invocan mediante diversos recursos como 
cantos, bailes, loas o disfraces. 

Al celebrar una fiesta, los indígenas tienen en cuenta algo fundamen- 
tal para ellos: los antepasados también la celebraban. No importa si en el 
transcurso de la historia grupal tal celebración ha ido cambiando algunos 
elementos; lo importante es mantener el espíritu o actitud que movió a los 
antepasados a realizar esa fiesta. Como hemos visto, aunque en la actualidad 
muchas cosas han cambiado e incluso los propios indígenas no entienden a 
cabalidad por qué hacen o no tales cosas, la seguridad de que están haciendo 
algo bueno para los actuales miembros del grupo —porque también lo fue 
para sus ancestros— es motivo, si no suficiente, al menos, válido para llevar 
a cabo dicha celebración. 

Los indígenas actuales piensan o intuyen que sus antepasados obtuvieron 
lo que buscaban gracias a la fiesta; por eso, ellos también la celebran, en un 


intento por seguir obteniendo lo que sus antepasados buscaron y lograron. 


Cuando los indígenas responden de manera estereotipada “por tradición” 


o “por costumbre” a la pregunta “¿por qué hacen la fiesta?”, quieren decirnos, 
en otras palabras, lo que antes afirmaban: “Si nuestros antepasados lo hicieron, 
es porque era bueno, o sea, que para nosotros también debe ser bueno”. No 
necesitan, creo yo, explicitar o racionalizar mucho estas afirmaciones. La 
práctica, la celebración de la fiesta pone en evidencia que el grupo sigue uni- 


do, que los conflictos se solucionan, que las distintas generaciones no se con- 
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tradicen y que la resocialización de la cultura prosigue. Esto es importante 
para ellos, así como la fiesta como conmemoración de los tiempos sagrados. 

La referencia a los antepasados nos hace ver que muchas fiestas que a pri- 
mera vista parecen cristianas más bien encubren realidades profundamente 
andinas.” No debemos buscar siempre en la celebración de una fiesta o de 
determinados ritos la referencia mítica que legitima tal celebración. Como 
he venido afirmando, pienso que la realización de tal acto religioso puede en- 
contrarse en relación con la tradición del grupo. Aunque en el pasado deter- 
minadas prácticas religiosas se hayan basado en ciertos relatos o elementos 
míticos, puede darse el hecho de que a lo largo de la historia del colectivo y 
por causa de factores internos y externos, esas formas de pensamiento fueran 
adquiriendo características más acordes a las circunstancias que se vivían. 
Sin embargo, pienso que la función primordial de esas prácticas religiosas 
se mantiene, aunque sus “contenidos originales” hayan cambiado o desapa- 
recido. Esa función primordial es la de producir símbolos que entran en una 
determinada relación e interacción, gracias a que, entre otras cosas, en las 
condiciones materiales de vida, las relaciones asimétricas no aparecen. 

Entonces, según lo que hemos estado analizando, la fiesta sería una de los 
medios privilegiados mediante el cual los indígenas expresan su creencia en 
los antepasados y testimonian la validez del comportamiento y experiencias 
de sus ancestros. 

Cuando los indígenas se refieren a los santos o a los acontecimientos que 
deberían estar en la base de las fiestas (san Pedro, Pascua, Reyes, Corpus...), 
no tienen mucha claridad acerca de lo que “cristianamente” celebran; con 
esto, no quiero decir que deberían tenerla para que la fiesta “tenga senti- 
do”, conociendo el contexto histórico en el cual las fiestas religiosas hispanas 
tratan de desplazar o reemplazar las festividades originales andinas. 

Por consiguiente, con lo analizado hasta este punto, podemos afirmar que 


las fiestas son instancias propias de los indígenas en las cuales el simbolismo, 


128 


Urdimbre y Trama, año 2, núm. 3, enero-junio 2024, pp. 86-134 


Luis Fernando Botero Villegas 


sea religioso o no, se puede manifestar de manera oculta y hasta inconsciente 
bajo formas supuestamente cristianas. 

Asimismo, vemos que lo religioso indígena puede coincidir en ciertas 
fechas con lo religioso cristiano —Inti Raymi con san Juan, Navidad con 
Capac Raymi, Miércoles de Ceniza con Pawkar Raymi—, pero, aun en es- 
tos casos, lo cristiano es reinterpretado —no necesariamente desvirtuado, 
como piensan algunos— a partir de su racionalidad andina. Así, el elemento 
cristiano entra a formar parte de la religión andina, y empieza a cumplir una 
función específica importante no sólo dentro del mundo de la religión, sino 


de todo el universo sociorreligioso del grupo. 
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23 Hombres de la selva, con un disfraz inconfundible que los identifica: musgo y hojas. 
24 Indigenas de selva del Oriente ecuatoriano. 

25 Ave rapaz andina. 
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enlazarlo. El wakra se diferencia de la vaca loca, porque sobre los cachos no se ponen las 
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el dominio español en Ecuador. 
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47 Ayudantes. 
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51 Idem. 

52 Idem. 
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69 San José de Mayorazgo (EA). 
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73 Idem. 

74 Azuay (EA). 

75 Chanchan Tiocajas (EA). 

76 M. Yumi, Investigacion de la Comunidad de Pusurrumi, Colta, Instituto Normal Su- 
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85 M. Villa Sánchez, op. cit., p. 10 (FD). 

86 N.N. Majipamba, op. cit., pp. 11-13 (FD). 

87 N.N., San Bernardo. Parroquia Columbe, Colta, Instituto Normal Superior Bilingüe 
“Jaime Roldós Aguilera”, 1985, 22-32 (FD). 

88  Rondín. Especie de armónica o dulzaina 

89  Vocablo de origen kichwa. Comparsa carnavalera de la zona de Guamote, Cebadas, 
Colta; grupo de seis a doce indígenas, quienes bailan, cantan e interpretan tambores, ron- 
dadores, rondines y guitarras; también recorren y visitan las casas de las autoridades. 

90 Elaborado con la máchica mezclada con algún líquido. Del verbo chapuna, “mezclar”. 
91 L. V. Guagcha, Investigación de la Comunidad de San Martin Bajo, Colta, Instituto 
Normal Superior Bilingüe “Jaime Roldós Aguilera”, 1985, 11 (FD). 
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95 M. Naula, op. cit., pp. 15-16 (FD). 
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112 EA, 


113 Plato de comida con cuyes y papas. 
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118 L. V. Guagcha, op. cit., p. 12 (FD). 

119 M. Villa Sánchez, op. cit., p. 8 (FD). 

120 N.N. Majipamba, op. cit., p. 11 (FD). 

121 Henrique Urbano, Los Héroes Wiracocha y la Constelación de Orión: Simbolismo 
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La religiosidad popular como identidad 
de la cultura. Un acercamiento a 
la cultura como procesos de fe 


Popular religiosity as a cultural identity. An 
approach to culture as processes of faith 


Fr. Wilfrido Ahedo Angeles* 


Resumen 
Las diversas apreciaciones de la religiosidad popular han acompañado de 
manera antropológica los procesos del sensus fidei, donde el pueblo adelanta 
el paso de su conexión con lo sagrado. La experiencia de lo sagrado en 
ambientes latinoamericanos nos lleva del hombre a Dios. Como acto sagrado, 
la religiosidad popular nos invita a reflexionar desde su propia realidad, 
acercándonos con respeto a cada uno de los pueblos que expresan su fe a 
través de signos y símbolos que llenan de realidad sus campos ordinarios. 
La religiosidad popular es un acercamiento desde la liberación como fun- 
damento de la vida popular que se halla en el pueblo. De la primera fe, es el 


acercamiento a la vida que embulle en una realidad meramente sacral. 
PALABRAS CLAVE 


Cultura, religiosidad popular, inculturación, dignificación, católico, sagrado, 


signos, símbolos, América Latina 


Misionero de San Juan Diego Cuauhtlatoatzin. 


Wilfrido Ahedo Angeles 


Abstract 
The various appreciations of Popular Religiosity in an anthropological man- 
ner have accompanied these processes of sensus fidei where the people ad- 
vance the step of their connection with the sacred. The experience of the 
sacred in Latin American environments takes us from man to God. Popular 
religiosity as a sacred act invites us to reflect from its very reality, approach- 
ing with respect each of the peoples who express their faith through signs 
and symbols that fill their ordinary fields with reality. 

Popular religiosity is an approach based on liberation as the founda- 
tion of popular life found in the town. The first faith is the approach to life 


that engulfs in a merely sacred reality. 


KEYWORDS 
Culture, popular religiosity, inculturation, dignity, Catholic, sacred, signs, 


symbols, Latin America 


as diversas apreciaciones de la Religiosidad Popular han acompaña- 

do de manera antropológica estos procesos del sensus fidei, donde 

el pueblo adelanta el paso de su conexión con lo sagrado. La expe- 

riencia de lo sagrado en ambientes latinoamericanos nos lleva del hombre 

a Dios. La religiosidad popular como acto sagrado nos invita a reflexionar 

desde su propia realidad, acercándonos con respeto a cada uno de los pueblos 

que expresan su fe a través de signos y símbolos que llenan de realidad sus 
campos ordinarios. 

Una de las bases que se acerca a la composición antropológica desde 

la filosofía de la liberación parte de la realidad de un pueblo conquistado en 


tiempo de la cristiandad. 
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La cultura de la religiosidad popular 


La experiencia latinoamericana en el aspecto de la religiosidad popular nos 
acerca a la realidad que, desde el sentido antropológico y filosófico de la 
liberación, presupone una piedad popular del pueblo que se encuentra con 
lo sagrado. Enrique Dussel nos propone un importante acercamiento a los 
temas de religión, de lo popular, del pueblo, del clero, entre otros; además, 
hace un acercamiento a la visión de la religiosidad popular latinoamericana. 
La religiosidad popular nace en la Iglesia Católica, pero no se restringe sólo 
a ella, sino también influye el ambiente cultural. Esta cultura se presenta 
como el “conjunto orgánico de comportamientos predeterminados por acti- 
tudes ante los instrumentos de civilización, cuyo contenido teleológico está 
constituido por valores y símbolos del grupo, es decir, estilos de vida que se 
manifiestan en obras de cultura y que transforma el ámbito fisico-animal en 
un “mundo” cultural”.' 

Dentro del ámbito de la piedad popular, podemos hablar de un ambi- 
ente que también generará cultura con su característica de estar ligado a lo 
sagrado. La religiosidad popular se presenta como un estilo de vida que va 
acompañado de la religión. Entonces, religión y cultura ahora se convierten 
en un “conjunto orgánico que posibilita el cuidado de la vida.” 

Desde este aspecto, la religiosidad popular posee signos y símbolos que 
darán sentido a la cultura, lo cual posibilita una realidad que permea a las 
personas, así como una “memoria histórica [...] que permite identificar es- 
tilos de vida del ser humano”. La propia religiosidad popular hace cultura y 
comunidad, lo que hará una realidad intersubjetiva e histórica.* 

La religiosidad popular debe ser intersubjetiva porque posibilita la co- 
munidad desde el ambiente de la sacralidad y de su expresión de fe y del 
sentir en el pueblo. Ser religioso en un sistema religioso es lo que Dussel 


llamaría la “red significativa, con sentido, en un mundo que ha esperado a que 


137 


Urdimbre y Trama, año 2, núm. 3, enero-junio 2024, pp. 135-146 


Wilfrido Ahedo Angeles 


naciéramos para acogernos en sus brazos y amamantarnos en los simbolos 
que configuran nuestra conciencia concreta”.’ La conciencia que se recibe 
en la religiosidad popular como resguardo comenzará a relacionarse con lo 
sagrado; y es aquí donde el nuevo ser humano que nazca será instruido en el 
ámbito de la religiosidad popular. 

La formación de las nuevas familias y su estilo de vida creyente hará de 
su fe una constitución que se vuelva lazos entre otras familias con quienes se 
comparten las creencias; lo anterior posibilita una realidad cultural y religio- 
sa que tiene como sistema de identificación “sistemas de relación, comuni- 
cación y conocimiento en las dimensiones del ser humano”.” Los ambientes 
de la religiosidad popular dotan de signos y símbolos que ahora se volverán 
“memoria y conciencia”’ en el ámbito de lo humano, comunitario y cultual, 
donde harán del rito una identidad del pueblo que camina hacia lo sagra- 
do. Desde aquí, posibilitarán una relación con lo sagrado, la naturaleza, el 
hombre, dando sentido a la vida en ambientes de alegría, dolor, comunidad, 
muerte y familia, y comprendiéndose desde Dios, pero de un Dios que cuida. 
Por eso, para la religiosidad popular la cuestión de la conciencia histórica es 
importante para transmitir por tradición oral o escrita la comprensión de 
Dios desde el ser humano. 

Desde el sentido cultural, la religiosidad popular posibilita “compor- 
tamientos que forman la cultura, proveen una comprensión por medio de la 
intersubjetividad, del contexto histórico, de los valores que dan sentido a la 
concepción del ser humano y de su entorno”.* La experiencia de la fe en el 
sensus fidei dota de una realidad cultural con su identidad propia, dando como 
valor una comunidad que es capaz de encontrarse en un horizonte religioso y 
cultural. La experiencia de la fe desde esta comprensión de la intersubjetividad 
tiene una camino ascendente y descendente. 

La vía ascendente es la experiencia del ser humano, quien se encamina 


al encuentro con Dios desde el momento cultual y ritual, donde participa 
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el rezandero o el especialista del rito; a éste toca hacer esa conexión con lo 
sobrenatural. De esta manera, en el ámbito de lo sagrado, el especialista y el 
pueblo se vuelven participantes activos para recibir los frutos del don al con- 
tactar con lo sagrado, llamado Dios o Ser Superior. 

En el contacto entre el pueblo con lo divino, aparece el otro camino de la 
experiencia de fe: la descendente. Dios responde a una necesidad del pueblo. 
La danza, el rezo, la ofrenda a la tierra y la ofrenda ritual se convierten en la 
bendición que Dios da al pueblo y se convierte también en comunión con los 
demás. Luego entonces, el camino descendente, en el ambiente católico, se 
comprende desde la encarnación del Hijo de Dios, de un Dios que camina 
con su pueblo. 

El caminar del pueblo religioso en el rito mueve al ser humano religioso en 
su ámbito popular a realizar un proyecto de vida que le será conocido. Desde 
el punto de la religiosidad popular, conocer lo sagrado se vuelve complejo, 
pero arroja su fruto a los demás. Si la cultura de la religiosidad popular se 
da y se conoce desde el conocimiento sagrado, el conocedor que obtiene 
este conocimiento identificará los símbolos, signos y elementos naturales y 
fabricados. Los dotará de significado sagrado; no sólo el que la cultura da, 
sino en el sentido de acciones y facultades de reconocerlos como comunión 
con Dios. 

“Conocer es una apropiación del mundo que le rodea y el acto de conocer 
es un proceso complejo en el que convergen dimensiones humanas como la 
biológica, cerebral, lingúística, cultural e histórica que en ningún momento 
se separan de la vida humana. Conocer ayuda a orientarse, decidir y actuar. 
Lo que se conoce es aquello que vemos y aprehendemos de los demás y del 
entorno”. Si la realidad de la religiosidad popular provee la cultura y el folclor, 
entonces la verdad de lo sagrado se halla en su centro, que es el rito y la filosofía 
y teología de la liberación, lo cual tiene como fin exponer la cultura como un 


sistema extensivo en la vida humana del ser religioso. 
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Presupuestos de liberación de la religiosidad popular 


La experiencia de la religiosidad popular desde el marco fenoménico de la 
antropología, que determina su objeto y sentido, se hace parte de un “sistema 
de practica”'’ dentro de la cultura. Dussel afirma que la religiosidad popular 
nace ante la dominación del sistema religioso oficial y con la intención de 
diferenciarse de la burguesía. En el caso de América Latina, la religiosidad 
popular nace en los contextos pobres, principalmente, en aquellos que, al querer 
preservar los valores originarios de su pueblo antes de la conquista, encuentran 
en la piedad católica una forma de subsistir. El proceso de fe de un pueblo 
comenzó con el proceso que pasó de una conquista a una aceptación de la fe. 
Los pobres de nuestras tierras se hallan en lo popular; su cultura es popular, es 
del pueblo, comunidad que la distingue de la burguesía. La diferencia entre 
ambas culturas no se marca sólo en el rito, sino en su propia liturgia; la popular 
se reconoce como un sistema de prácticas que permite la sobrevivencia. Se 
habla del sentido de la totalidad con su significación de una existencia que 
encierra el núcleo de lo sagrado, donde el ser humano se piensa desde lo or- 
dinario, de lo que le pasa y le sucede, viviéndose en ese marco de lo sagrado. 
Dicho núcleo permite a la persona comprender el sentido del mito que la 
lleva necesariamente al campo de lo histórico; remite a los conceptos de con- 
trol, de creencia, a los símbolos y ritos, a los actores que tienen por sujeto al 
pueblo y como objeto el rito, donde centran como su realidad lo sagrado y el 
marco tradicional, cuyo punto de inicio es la cristiandad. Lo anterior refiere 
propiamente a la religión católica que fue leída desde el conocimiento de la 
cultura originaria por los nativos, para comprenderse desde sus conceptos 
propios y luego la nueva religión. A esto se ha llamado la inculturización del 

evangelio en los pueblos conquistados. 
La religiosidad popular se presenta como un punto de libertad para 


algunos pueblos, porque desde la nueva creencia siguen comprendiendo la 
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suya. Todo esto en relación con la naturaleza, la familia, la enfermedad; pero, 
además, desde el punto de libertad, se presenta como libertaria, donde se alcanzan 
héroes, chamanes, sacerdotes y profetas. En tierras latinoamericanas, la religión 
amerindia está dentro de la religión católica, pero se presenta dentro de un sistema 
de una iglesia patronal, donde los fieles son siervos, y donde los siervos siguen 
comprendiendo la nueva fe desde la suya. Por ello, la religiosidad popular se presenta 
como otra religión respecto a la oficial. 

Para comprender la religiosidad popular, es necesario tener presente el tiempo 
que se sacraliza. El día con todos sus momentos, sus espacios y sus ritmos propios. 
Cuando esto sucede, parte de la vida del pueblo pobre se sacraliza con una 
totalización de la realidad, ya que, su vida ordinaria está dentro de lo sagrado. 

La religiosidad popular necesita una realidad instrumental para acercarse a 
este campo, a este espacio de lo sagrado, como son también sagrados sus espacios: 
la comunidad, la naturaleza, las imágenes, los lugares donde se danza e incluso 
los lugares íntimos de la comunidad. 

Asimismo, nace en un contexto de liberación para librarse de la dominación; 
no necesita el campo de lo político para justificarse, sino que lo hace a partir de 
su conciencia comunitaria sagrada y de su encuentro con Dios. Los procesos de 
religiosidad popular se comprenden desde su catolicidad y desde su presencia 
comunitaria; sin embargo, estas dos dimensiones se han puesto en peligro, debido 
a que tal religiosidad se ha manipulado, al sacarla de su contexto o al llevarla a 
un campo de intolerancia, incluso, hasta eliminarla. Por ello, los signos religiosos 
populares son estructuras que dignifican al creyente y lo hacen estar cerca de lo 
sagrado y de Dios. 

La experiencia de la religiosidad popular se ha ido pensando en Latinoamérica 
y, aunque tiene percusión en la iglesia universal, se ha visto con prudencia. Tal 
suceso ha dado lugar a reflexiones que responden a modelos actuales sobre la 
relación de lo sagrado, en cuanto a la manifestación de la fe que acerca al pueblo 


y le da identidad religiosa cultural. 
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Inculturación e influencias en la religiosidad popular 


El papa Francisco (Jorge Mario Bergoglio) redactó un texto magistral el 19 
de enero de 2008 sobre la inculturación y la religiosidad popular. En él define 
la inculturación como “el proceso de transmisión y comunicación a través de 
códigos, tanto lingúísticos como icónicos, de valores, normas de vida y pau- 
tas de comportamiento de un determinado grupo sociocultural a las nuevas 
generaciones que surgen. Se trata del proceso a través del cual el individuo 
recibe, asimila, reinterpreta y asume activamente la cultura en la cual nace o 
de la cual efectivamente comienza a formar parte.” 

En primera instancia, alcanza a describir los procesos de transmisión 
—esto es, las memorias históricas— y de conciencia de un pueblo que se 
comunicará de generación a generación y que tendrá como centro la trans- 
misión de los valores, y los comportamientos que surjan como las nuevas 
comunidades de religiosidad popular en un entorno urbano o rural." 

Las primeras influencias de la conquista vinieron por parte de los mi- 
sioneros y su labor en las culturas que abarcan la primera evangelización. Se 
desarrolla en la cultura, dando alcance universal al concepto de religiosidad 
popular, que comienza con el proceso mismo de la encarnación del Hijo de 
Dios y que, dentro de la evangelización, tiene como centro el anuncio de la buena 
noticia.'* Así, los primeros misioneros que llegaron a México aspiraban a que 
todos aceptaran esta fe; aunque al principio fue por imposición, después los llevó 
a una aceptación de la fe y a inculturizar el hecho evangélico-guadalupano. 

El concepto inculturación se ve influenciado por el concepto encarnación 
del Hijo de Dios, desde donde se asume una fe total en Cristo, que ayuda a 
mantenerse de manera dinámica y “preserva de toda autodestrucción”.'” Por 
la encarnación de Jesucristo, el mensaje puede permear las culturas. Penetrar 
en la vida del hombre tiene una dimensión personal y comunitaria para poder 


cumplir la misión. 
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El ser humano que es religioso y practica su fe se afirma en si mismo; 
no obstante, necesita un espacio para promover una cultura donde se haga 
presente el evangelio. El evangelio forma al hombre y hace que éste 
haga cultura. La religiosidad popular católica permea en una razón total; por 
eso, “entre cristianismo y cultura hay una conexión inseparable.'* 

Cuando la cultura y el evangelio intiman, hablan en el mismo lenguaje, 
por eso, forma en valores. La inculturación es un proceso de fe y la fe que 
se vive se hace cultura.” La fe es la experiencia de Dios, ya sea de manera 
personal o comunitaria. Y cuando esta fe se comunica, hace y caracteriza a 
la cultura, la dinamiza, la transforma y la vuelve misionera en la comunidad. 
De este modo, las expresiones de piedad popular se vuelven estructuras para 
la comprensión de la realidad. La fe, cuando viene de Dios, es comunicante, 
se vive en la ordinariedad y, en el contacto con la cultura; esto hace que sea 
viva y vivificante. 

El evangelio, la fe, la cultura son el enlace fecundo para poder manifestar la 
religiosidad popular, el signo de la fe de los pueblos. Desde este enlace, las 
tradiciones se fundan y se purifican. La religiosidad popular no es folclor; es 
expresión de la fe en la cultura; si se quedara como mero folclor, se volvería 
incompatible con el evangelio. La incompatibilidad se contrapone al enlace 
fecundo, por lo que trae consigo “la desaparición de los valores humanos y 
cristianos”.'* 

Una de las acciones que alejan de la fe y de la religiosidad popular es 
asumir los misterios de la salvación como una fiesta secular que ha sido 
desacralizada. Para trabajar este desafío, la religiosidad popular se debe adentrar 
a la inculturación del Evangelio y de los misterios de Jesús que nos salva y 
nos redime. 

La inculturación en la diversidad cultural nos lleva a conocer, respetar 
y promover un acercamiento a la fe de esos pueblos, “aprendiendo su 


cosmovisión Dios-hombre-mundo, que hace la unidad [de] las relaciones 
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humanas, espirituales y trascendentes” desde la gran gama de signos y 
valores que tienen sentido con la misma fe. Una fe que tiene que ver con los 
misterios pascuales y con la vida de los santos; todo ello para que la cultura 
alcance la “educación de las conciencias [y promueva] el desarrollo”.” Tal 
desarrollo, día a día, acompañará la transformación y el enraizamiento de 
la fe en la cultura, para que ésta se vuelva transmisora de valores culturales- 
religiosos. 

Sólo una inculturación del evangelio mediante la religiosidad popular 
provoca una verdadera experiencia de la mística del pueblo con Dios y con el 
hermano, lo que nos da apertura al discernimiento de la cultura y de 
la religión. Pero no sólo eso: nos abre al hermano. Por eso hemos dicho que la 
cultura es toda producción humana, material y espiritual, y está orientada a 
la elevación y el perfeccionamiento de la humanidad en su conjunto.” 

La religiosidad popular nos llama a reconocer la realidad del encuentro 
que se está perdiendo, así como a renovar y priorizar la evangelización, para que 
al acoger a Jesucristo en todas las dimensiones del ser humano se dé fruto a 
una civilización del amor y éste se descubra lleno de dignidad y “humanidad 
restaurada”.”* Su restauración, desde la religiosidad popular, implica que sea 
él mismo, es decir, libre, porque ha conocido a Cristo. Esto lo llena de Dios y, 
sobre todo, lo lleva a hacer actor y director de la inculturación del evangelio 


en la realidad de los pueblos creyentes. 


Conclusión 
La cultura de la fe, de la religiosidad popular y de la inculturización nos dejan 
tocar la intimidad de las personas fieles a estas prácticas. 

El hombre es capaz de alcanzar todos estos niveles de realidad a través de 
la cultura,” pues esto representa una nueva forma de identificarse desde el 
ámbito religioso. 


Para la persona religiosa, no se alcanza a percibir ninguna ruptura entre 
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cultura y fe porque su relación con Dios no es ingenua, sino razonable desde 
sus propios principios que lo encaminan a la salvación. Esto lo hace capaz 
de transformar su cultura y fortalecer su axiología, según Dios, porque el 
concepto de Dios en el pueblo camina con ellos, los comprende y los abraza; 
sienten el abrazo tierno del Padre y no los aparta de la comunidad, sino los 
hace ser parte de ella, razón por la cual ésta se diviniza como la comunidad 
de los santos. 

La religiosidad popular, desde el concepto cultural, se dinamiza y recrea para 
apartarse de la dominación y pecado, lo que logra una convivencia en los hijos 
de Dios,” ya que, desde la liberación social e individual, el hombre es capaz de 
responder con sabiduría a la exigencia de la existencia y sus interrogantes, 
que sólo desde Dios y su relación con lo sagrado puede comprenderse. 
Por lo que, la religiosidad popular lleva a un contenido valórico comunitario 
intersubjetivo y cultural que nos devela al Otro desde los ambientes diversos 


secularizados. 
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¡No te olvides de las ánimas! 
Memoria colectiva y vida 
ritual en los pueblos serranos 
de la Ciudad de México 


Don't forget our souls! 
Collective memory and ritual life in the 
mountain villages of Mexico City 


María Elena Padrón Herrera* 


Resumen 

En los pueblos originarios de la Sierra de la Cruces, al suroeste de la Ciudad 
de México, la fiesta de Muertos indica el momento propicio para la cosecha, 
para venerar a los antepasados con altares y ofrendas que dan cuenta de la 
fertilidad de la tierra. Las ofrendas a los ancestros se instalan en las vivien- 
das de las familias, en el atrio del templo, en el camposanto, en el cerro y en 
fuentes de agua de cada pueblo. Estos espacios son lugares significativos que 
forman parte de la memoria colectiva, como lugares propicios para el culto, a 
pesar de que el trabajo en la milpa ya no es la actividad principal en todos los 
pueblos de la región. El ciclo de fiestas y celebraciones mantiene su vínculo 
con el ciclo de siembra, crecimiento y cosecha del maíz, marca el tiempo 
para cada etapa de trabajo en la milpa y propicia, desde la perspectiva de los 
pobladores, el desarrollo de un buen temporal. Hoy en día, al ofrendar, las 


familias piden y agradecen abundancia de alimentos, salud y trabajo. 


Escuela Nacional de Antropología e Historia, México. 


Maria Elena Padron Herrera 


PALABRAS CLAVE 
Fiesta de Muertos, memoria colectiva, ritual, ofrendas, pueblos originarios 


de la Ciudad de México, lugares significativos, cambios y transformaciones. 


Abstract 

In the original peoples of the Sierra de la Cruces, southwest of Mexico 
City, the festival of the Dead indicates the favorable time for the harvest, 
to venerate the ancestors with altars and offerings that reflect the fertility of 
the land. The offerings for the ancestors are installed in the family homes, in 
the atrium of the temple, in the cemetery or on the hill and water sources of 
each town. These spaces are significant places that are part of the collective 
memory, as places conducive to worship, despite the fact that work in the 
cornfields is no longer the main activity in all the towns of the region. 
The cycle of festivals and celebrations maintains its link with the cycle of 
sowing, growth and harvesting of corn, marks the time for each stage of 
work in the cornfield and promotes, from the perspective of the residents, 
the development of a good storm. Today, when families make offerings, they 


ask for and thank for abundance of food, health, and work. 


KEYWORDS 
Festival of the Dead, collective memory, ritual, offerings, original peoples of 


Mexico City, significant places, changes y transformations. 
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El contexto sociocultural 


Entre más fuertes son las raíces, soportan más las tempestades; 
entonces, tenemos que considerar eso para conservar nuestras 
tradiciones. Estas tradiciones no las debemos olvidar ni perder, 


porque esto es lo que nos da la identidad de nuestras raíces. 


Al suroeste de la Ciudad de México, en los montes de la Sierra de las Cruces 
se asientan los pueblos originarios de San Bernabé Ocotepec, Magdalena 
Atlitic, San Nicolás Totolapan y San Jerónimo Aculco en la alcaldía Mag- 
dalena Contreras, San Bartolomé Ameyalco y Santa Rosa Xochiac en la al- 
caldía Álvaro Obregón y San Pablo Chimalpa y San Mateo Tlaltenango en 
la alcaldía Cuajimalpa. Durante buena parte del año, el clima de la región 
se caracteriza por una temperatura fría, propia de los bosques de coníferas y 
encinos; de generación en generación, los habitantes de estos pueblos se han 
adaptado a las condiciones geográficas, ecológicas y climáticas, así como a los 
cambios en el espacio y las transformaciones en el tiempo generados por el 
crecimiento de la Ciudad de México. A lo largo de su historia, estos pueblos 
han compartido formas socioculturales de profundas raíces mesoamericanas, 
propias de organización social y de vida ritual que les permitieron generar 
conocimientos y saberes para realizar su actividad agrícola y enfrentar las 
dificultades de los fenómenos atmosféricos. 

Hasta las últimas décadas del siglo pasado, la agricultura de temporal 
constituyó la actividad principal para obtener el sustento. En otros momentos 
de la historia, los pobladores abastecieron a la ciudad de madera, leña, carbón, 
pulque, flores y otros productos; también fueron fuente de mano de obra para 
la industria textil y de la construcción y se ocuparon en el servicio doméstico. 
Desde mediados del siglo xx, el crecimiento urbano y la inmigración del campo 


a la ciudad modificaron la vocación agrícola del territorio de los pueblos; 
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de esta manera, se han constituido en un espacio para la construcción de 
viviendas de la clase trabajadora, desplazada del centro a la periferia de la 
ciudad y para inmigrantes de distintas regiones étnicas del país, entre otros 
procesos de cambios y transformaciones con particularidades en cada pueblo. 

Actualmente, en la mayoría de estos pueblos serranos la actividad económica 
de las familias se centra en el comercio y los servicios, con lo cual resiste 
la incursión del capital inmobiliario en la región. Sin embargo, a pesar de 
los cambios sociales, económicos, políticos y culturales generados desde la 
época colonial y hasta la contemporánea, los pueblos de la región conservan 
una profunda vida ritual que se concreta en el ciclo festivo de cada una de las 
comunidades, de modo que coinciden al compartir las fiestas patronales 
de correspondencia.' Trabajar la milpa ya no es la actividad principal; se 
ha vuelto complementaria de otros trabajos y, en algunos casos, es simbólica, 
pues las personas siembran un par de surcos en el huerto familiar. No 
obstante, el ciclo de fiestas y celebraciones mantiene en la memoria su 
vínculo con el ciclo de siembra, crecimiento y cosecha del maíz, marca el 
tiempo para cada etapa de trabajo en la milpa y propicia, desde la perspectiva 
de los pobladores, el desarrollo de un buen temporal. En esta ocasión, 
centraré la atención en la fiesta del Día de Muertos, celebración que indica 


el momento propicio para la cosecha. 


Las ofrendas en la vida ritual 


El ritual, afirma Johanna Broda,? es un “hecho social total”; lo entendemos 
como una parte integral de las actividades sociales y se encuentra íntima- 
mente vinculado con la organización social y las condiciones económicas, 


políticas e ideológicas de la sociedad. Así que el ritual: 


Establece el vínculo entre los conceptos abstractos de la cosmovisión y los actores 


humanos. Al ser una parte sustancial de la religión, implica una activa participación 
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social. La particularidad del ritual reside en el hecho atinadamente señalado por 
Maurice Bloch (1986), de constituirse a medias entre [...] la afirmación verbal de 
nociones y creencias y la acción [...] El ritual incita a sus participantes a involu- 
crarse en las actuaciones comunitarias, lo cual implica también un complejo proceso 
de trabajo que se desarrolla en beneficio de las fiestas. Desde este punto de vista, la 
religión es, ante todo, un sistema de acción, es vida social [...] Otra característica 
del ritual consiste en su incidencia sobre la reproducción de la sociedad, función de 


la cual se derivan rasgos significativos de él.* 


En el ritual, las ofrendas son una parte fundamental; ofrendar permite 
llevar a la práctica la reciprocidad, la cual representa un elemento sustancial 
que objetiva la relación con la naturaleza y con las potencias divinas, entre 
las personas y entre comunidades. La acción de ofrecer es una muestra de 
agradecimiento y veneración; se ofrece y recibe el producto del trabajo y 
se espera que las divinidades veneradas devuelvan a los oferentes los dones 
que reciben en la forma de un buen temporal, alimento, salud y trabajo. 
Así, el principio de reciprocidad’ estructura a las personas, a los pueblos y 
divinidades en un modo de intercambio ritual, en el que la obligación de dar 


tiene su contraparte en la obligación de recibir y la obligación de devolver. 


Relaciones entre la vida y la muerte 


Los antepasados consideraban que la muerte 
no era un final; era una etapa de cambio, una 


transición de un nivel a otro mejor. 


Durante todo el año, puede observarse el esmero que las familias tienen por 
el espacio en el que descansan los restos de sus seres queridos, las visitas que 


las personas realizan al panteón de su comunidad, para conversar con sus an- 
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tepasados, pedir consejo, venerarlos en el aniversario de su muerte y natalicio 
o bien, para solicitar su fuerza si tienen que cumplir con algún compromiso o 
encargo asignado por la comunidad. Los preparativos para recibir a los ante- 
pasados inician desde la segunda quincena de septiembre, con la convocato- 
ria para acudir al camposanto y arreglar la tumba de los familiares difuntos. 
Las personas acuden a reparar, pintar y arreglar el espacio donde descansan 
los restos de sus seres queridos y se ocupan de cubrir la cooperación anual 
para el mantenimiento o mejoras del panteón. Estas prácticas sociales son 
muestra de la relación estrecha entre vivos y muertos. 

En la zona, la celebración inicia el 31 de octubre, día en que los niños 
salen a pedir su “calavera”. En 2021, después de las pérdidas humanas y 
la incertidumbre ocasionada por la pandemia por Covid-19, las familias 
organizaron procesiones para recorrer sus territorios celebrando la vida, con 


motivos y símbolos alusivos a la muerte. 


Foto 1. Vestidas para la ocasión, familias enteras marchan en procesión para 
celebrar la vida en San Bernabé Ocotepec, octubre de 2021. Quiauhxóchitl Inés 


Gómez Padrón. 


La banda de música y los chinelos animan al cortejo de la muerte; la algarabía, 


el jolgorio, el festejo siguen la marcha de la procesión, que recorre los caminos 
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del territorio del pueblo, obsequiando dulces y galletas. Los adultos enseñaron a 
los niños a elaborar su calavera con chilacayote y una vela colocada en su interior, 
la cual, durante el recorrido, ilumina el camino. Los comerciantes y las familias 
que no van en la procesión participan regalando dulces, arroz con leche, camote, 
calabaza y tejocotes a los caminantes y a los niños que recorren las calles del pueblo 


pidiendo su calavera. Es tiempo de abundancia y ésta se comparte. 


Foto 2. Siguiendo a los chinelos de vistosos ropajes, la gente avanza cele- 
brando la vida en San Bernabé Ocotepec, octubre de 2021. Quiauhxóchitl Inés 


Gómez Padrón. 


Foto 3. En el entorno natural y con los propios productos de la tierra, tam- 


bién se festeja la existencia, octubre de 2021. Quiauhxóchitl Inés Gómez Padrón. 
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Altares y ofrendas para los antepasados 


No es nada más por los muertos, 
sino por todos los que estamos vivos y 


que algún día dejaremos este cuerpo. 


La fiesta de Muertos marca el inicio del tiempo seco y el momento propicio 
para la cosecha. Dentro de lo que fue el ciclo agrícola y festivo, éste es el 


tiempo de recoger el fruto del trabajo, de dar gracias y de compartir. 


Para el día de muertos, ya había maíz nuevo, 
frijol, calabaza, chilacayotes. Antes comían 
ardilla, tlacuache, tejón, conejo; adornaban la 
cruz con flores de cielo raso que se traía del 
monte, con cempasúchil y flores blancas que aquí 


se cultivaban; ahora ya desapareció todo eso. 


En San Bernabé Ocotepec, los altares y ofrendas se instalan en la vivienda 
familiar, en el atrio del templo donde antes era el camposanto, en el panteón 
de la comunidad y en el Mazatepetl o Cerro de venados. Son lugares donde 
esperan a las ánimas, espacios donde vivos y muertos se encuentran en una 
dimensión que les permite convivir. 

En el atrio del templo y en el camposanto se elabora una ofrenda comuni- 
taria; las comisiones de festejos y del panteón se coordinan para realizar los tra- 
bajos que requiere la fiesta. La comisión del panteón se encarga de actualizar 
el padrón de usuarios, recolectar la cooperación anual, extender los recibos, 
coordinar con la delegación el apoyo logístico para guardar el orden de entrada 
y salida del camposanto los días de mayor afluencia de visitantes, y el servicio de 
limpieza y recolección de basura. Para el pueblo y sus comisiones, “lo importante 


es la participación de la gente y que las tradiciones perduren por siempre”. 
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En los hogares, esperan a sus antepasados con alimentos que eran de su 
agrado. Preparan el altar de muertos adornándolo con manteles de papel 
picado o bordados especiales para la ocasión. En el altar, no faltan las foto- 
grafías de los abuelitos, el hijo, los padres o las personas a quien se dedica la 
ofrenda. 

En el atrio del templo y en el panteón, adornan los altares con guirnaldas 
elaboradas con una variedad de hongos deshidratados, chiles secos y flores 
de cempasúchil.? Instalan el altar, llenándolo de aromas, luz y color al colocar 
uno a uno los elementos que se ofrendan a los antepasados. La comida y 
bebida con la que alimentarán a las almas consiste en atole de maíz azul, ta- 
males, pan de muerto y chocolate; guisados como mole, pollo, arroz, frijoles, 
tortillas, carne de puerco con hongos y verdolagas en salsa verde, chile mol- 
cajeteado y chayotes; dulces de calabaza, tejocote, guayaba y camote, entre 


otros alimentos. 


Fotos 4 y 5. Dos diferentes tipos de ofrendas familiares, noviembre de 2020. 
En la foto 4, destaca la abundancia de alimentos preparados, mientras que 
el colorido papel y los motivos de muertos predominan en la foto 5. María 


Elena Padrón Herrera. 
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En cuanto a las bebidas, colocan agua, pulque, tequila, aguardiente, 
cerveza, refresco, licor de frutas. Ademas, ofrendan copal, sal, veladoras, cirios 
colocados en pencas de maguey, frutas de la temporada; luego, preparan el 
camino cubriéndolo con pétalos de cempasúchil. En el altar, se colocan 
pequeños magueyes, el guaje o la jícara donde se acostumbraba a beber el 
pulque, el acocote;° los instrumentos de trabajo que utilizaban los difuntos se 
cuelgan o recargan en la pared. Hay familias que acostumbran a enmarcar el 
altar y la ofrenda: preparan un arco con ramas de peral adornado con frutas 


de la temporada, pelo de ángel y flores de cempasúchil. 


Foto 6. La alfombra de cempasúchil 
ilumina la ofrenda comunitaria en 
el camposanto, noviembre de 2009. 


María Elena Padrón Herrera. 


La noche del día primero, se organiza velación en el atrio del templo. Los 
hombres y jóvenes tañen las campanas para dar la bienvenida a las ánimas. 
Los señores hacen una fogata en el atrio, preparan y beben café o té, mientras 
conversan y se alternan para tocar las campanas. Se cree que sólo los hom- 
bres pueden realizar esta actividad, pues si las mujeres tocan las campanas, 
se romperían. Se cuenta que antes, en esta fecha, tocar las campanas era una 
tarea para los muchachos, quienes pasaban a cada casa a recoger café, azúcar 
y leña. Cuentan: “Lo que la gente buenamente quisiera aportar, para que no- 
sotros tocáramos las campanas durante toda la noche para recibir a nuestros 


difuntitos; nomás nos decían: ¡Tocan fuerte, eh!” Hoy día, las comisiones del 


157 


Urdimbre y Trama, año 2, núm. 3, enero-junio 2024, pp. 148-164 


María Elena Padrón Herrera 


pueblo organizan el toque de campanas, y participa toda persona que desee 
hacerlo, jóvenes o adultos, y se realiza sólo hasta las doce de la noche o una 
de la mañana. 

El día 2 de noviembre, además de las misas ordinarias en las diferentes 
iglesias de la zona, el sacerdote oficia una misa especial en el panteón, a las 
doce del día. Las familias visitan a sus muertos, les llevan música (grabada o 
de mariachi, norteños, trío, estudiantina); adornan la tumba con flores de la 


temporada, guirnaldas de flor de muerto y veladoras; también llevan comida 


para compartir. 


Foto 7. Ofrenda comunitaria en el 
camposanto: tributo de amor y respe- 
to que trasciende el tiempo y honra 

a los seres queridos, noviembre de 


2009. María Elena Padrón Herrera. 


En el Mazatepetl, elaboran una ofrenda para los ancestros, pues consideran 
que el alma de los antepasados es el principio de la vida; por ello, ofrecen a 
sus difuntos aromáticas frutas y las mazorcas que la tierra, el sol, la lluvia y el 
viento hicieron crecer para darles vida. A lo largo del ciclo festivo, el Cerro de 
venados tiene distintos momentos para la veneración de las cruces plantadas 
en su cima. Como sitio arqueológico, vio la luz en 2000, gracias al trabajo 
del arqueólogo Francisco Rivas (t); a lo largo de la historia de Ocotepec, 
el Mazatepetl ha sido un lugar propicio para el culto y veneración a los 


antepasados, como también los manantiales de Ameyalco y Tlaltenango. 
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Todos estos son elementos de la orografia y fuentes de agua relacionados con 


el ciclo agricola. 


Foto 8. Frutos y flores parecen brotar como lava en esta ofrenda en el Maza- 


tepetl, octubre de 2021. Quiauhxóchitl Inés Gómez Padrón. 


Foto 9. Brillantes pétalos de cempasúchil forman la Tortuga jaguar, símbolo 


de fertilidad de la tierra, octubre de 2021. Quiauhxóchitl Inés Gómez Padrón. 


Foto 10. Ofrenda para la tierra, un gesto de veneración para mostrar grati- 


tud, octubre de 2021. Quiauhxóchitl Inés Gómez Padrón. 
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Foto 11. Ofrenda en el Mazatepetl, el cerro de nuestros mantenimientos, 


octubre de 2021. Quiauhxóchitl Inés Gómez Padrón. 
Memoria colectiva 


Nuestros antepasados viven a través de nosotros, 


mientras estén en nuestro recuerdo ellos viven. 


La celebración del Día de Muertos es sólo una de las celebraciones que activa 
la memoria colectiva y la práctica comunitaria de los pueblos, que no olvidan 
a las ánimas, pero tampoco su pasado agrícola que dio origen a su vida ritual. 
No se olvidan los elementos de su entorno natural que ofrecían a sus 
antepasados y siempre tienen presente en su memoria que en los cerros se 
pide por la abundancia en los alimentos, en la salud y el trabajo. 

Las personas mayores recuerdan que antes, para adornar las tumbas, iban al 
monte o alos campos a cortar flores de cielo raso con las que hacían guirnaldas 
para adornar el panteón. También en esta fecha —como en Semana Santa— 
veneraban al fuego: “Mi suegra adornaba el Tlecuil’ con flores de cielo raso, 
que es una flor azulita que aquí se daba mucho (señala el patio de su 
casa), porque meyaba® agua; también adornaba con nube y clavelitos rojos”.” 

Por la observación sistemática de la naturaleza, los habitantes de los 
pueblos saben que para octubre y noviembre el tiempo empieza a cambiar. 
Caen las primeras heladas y, al llegar noviembre, el aire sopla frío y el sol de 


mediodía intensifica su calor. Comentan que observando los primeros días 
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de noviembre se puede pronosticar el tiempo para los meses próximos; saben 
si hará mucho frío, si caerán heladas fuertes, por ejemplo, cuando observan la 
forma, la cantidad y el color de las nubes; las corrientes de aire y su temperatura; 
el color de la luna y del cielo al ponerse el sol detrás de los montes. De manera 
semejante, en enero observan los doce primeros días para saber cómo va a estar 
el tiempo durante el año. 

Además de marcar el tiempo de inicio del tiempo seco y de rendir culto a los 
antepasados, la fiesta de muertos también indica que es el momento propicio 
para la pixca, celebración de la fertilidad de la tierra. La siembra y la cosecha son 
actividades en las que participaba la familia extensa, los amigos y compadres. 
Ambas actividades fortalecen las redes sociales y objetivan en la práctica el prin- 
cipio de reciprocidad. Después de pixcar, se acostumbra titichar” en la milpa; es 
decir, pepenar, rebuscar y recoger las semillas que quedan en los campos después 


de la cosecha. Al respecto, recuerdan: 


En el tiempo de cosechar, mi papá invitaba a la familia; todos participábamos en la 
pixca!* y en la siembra, hasta los más chicos. Cuando salían mazorcas cuatas —y más si 
eran azules—, era fiesta. Sí, se tenía que hacer fiesta para dar gracias a Dios. Las mazor- 
cas se ponían en cruz en medio del cincolote y se elegían las mazorcas más grandes para 
semilla. Mi papá tenía pizcador,'? lo hacía con hueso y con ese pizcador sacábamos la 
mazorca del totomoxtle.'* Ya cuando acabábamos de pizcar, de sacar la mazorca, se aca- 
baba de sacar la planta seca y se hacían gavillas esas montañas de pastura; ya luego venía 


la barbechada, preparar la tierra para volver a sembrarla; esa era la labor del campo." 


Como reflexión final, podemos decir que los conocimientos y experiencias 
sociales adquiridas a lo largo del tiempo se resguardan en la memoria individual 
y colectiva, y constituyen saberes comunitarios que dan sentido a la práctica 
social de los pueblos. La memoria permite recordar el pasado reciente y aquel 
que se remonta en las profundidades del tiempo, guiando y dando sentido al ser 


y hacer de los habitantes de los pueblos originarios. 
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La capacidad para recordar permite caminar por los lugares de la memoria, 
construyendo una historia propia, transmitida de generación en generación, 
a través de la tradición oral, la cual, al lado de otro tipo de registros como 
códices, estructuras arquitectónicas precolombinas o coloniales, registros en 
roca, rituales, títulos primordiales, litigios sobre tierras o el paisaje ritual, 
constituye el acervo de conocimientos y saberes que se difunden a las nuevas 
generaciones como narraciones que se recrean y actualizan en las prácticas 
comunitarias y que les dan identidad como pueblos. 

Todo ello les da argumentos para defender sus espacios comunitarios, 
porque son lugares vividos, en los que se adscribe su experiencia, costumbres 
y tradiciones, sitios significativos de su territorio y que en conjunto integran 
un paisaje ritual. Sus creencias y prácticas rituales, sus costumbres y formas 
propias de organización social, sus tradiciones que recrean en sus prácticas 
socioculturales dan forma a su identidad comunitaria y a los procesos de 
identificación en contextos asimétricos y contradictorios de la dinámica social 


y cultural de la Ciudad de México. 


Foto 12. Entre los árboles del Mazatepetl, las cruces se 


alzan como testigos silenciosos de la fe y devoción del 


pueblo. María Elena Padrón Herrera. 
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NOTAS 


1 El ciclo festivo de San Bernabé Ocotepec y sus fiestas patronales fueron el punto de 
partida para dar seguimiento al ciclo de correspondencias entre los pueblos de la región 
devocional. Vid. María Elena Padrón Herrera, “San Bernabé Ocotepec. Religiosidad, or- 
ganización comunitaria y resistencia social de un pueblo en la Ciudad de México”, tesis 
de doctorado en Historia y Etnohistoria, Escuela Nacional de Antropología e Historia, 
México, 2011; “Ciclo de fiestas de correspondencia: tiempo de los santos patronos para el 
control del temporal”, en Enrique Florescano y Bárbara Santana Rocha (coords.), La fiesta 
mexicana, México, Fondo de Cultura Económica-Secretaría de Cultura, vol. II, 2016, pp. 
17-55; “Memorias de una región devocional. Lugares de culto en territorios próximos al 
suroeste de la Ciudad de México”, en María Ana Portal Ariosa, Rocío Martínez Guzmán 
y Mario Camarena Ocampo (coords.), Caminando en los espacios de la memoria, México, 
Universidad Autónoma Metropolitana/División de Ciencias Sociales y Humanidades, De- 
partamento de Antropología-Juan Pablo Editor, 2021, pp. 45-84; “La milpa: un complejo 
de creencias y prácticas culturales al suroeste de la Ciudad de México”, en Ramiro Gómez 
Arzapalo Dorantes y Gustavo Alberto Ruiz Muñoz (coords.), Complejo ideológico cultural 
del maíz. Una aproximación interdisciplinar. 10 años del Observatorio de la Religiosidad Popu- 
lar, México, Universidad Intercontinental-Observatorio de Religiosidad Popular, 2023, pp. 
253-284; “Fiesta patronal en San Bernabé Ocotepec, alcaldía Magdalena Contreras, Ciudad 
de México”, Revista Crisol Mágico, 12avo Aniversario-Edición Especial, México, año 12, 
núm. 27, 2023, pp. 38-41. 

2 Johanna Broda, “Ofrendas mesoamericanas en una perspectiva comparativa” (coord.), 
Convocar a los dioses ofrendas mesoamericanas. Estudios antropológicos, históricos y comparativos, 
México, Universidad Nacional Autónoma de México-Instituto Veracruzano de Cultura, 
2016, p. 533. 

3 J. Broda y Félix Báez-Jorge, Cosmovisión, ritual e identidad de los pueblos indígenas de México, 
México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes-Fondo de Cultura Económica, 2001, p. 1. 
4 Marcel Mauss, Sociología y antropología, Madrid, Tecnos, 1979. 

5 El nombre cempasúchil se forma con los vocablos nahuas cempoalli (“veinte”) y Xóchitl 
(“flor). De acuerdo con Montemayor, es una “planta herbácea anual, de olor penetrante de 
flores grandes y amarillas, que florece de octubre a noviembre, perteneciente a la familia 
de las compuestas [Tagetes erecta], fuertemente vinculada a los cultos religiosos de Día de 
Muertos. Se le conoce también como flor de muerto, cempoal y clavel de las indias”. Monte- 
mayor, 2007, p. 35. 


6 Acocote: “Calabazo largo que el tlachiquero emplea para extraer por succión el aguamiel 
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de los magueyes. Se le conoce también con el nombre de a/acate. Es el fruto seco de un árbol 
perteneciente a la familia de las cucurbitáceas [Lagenaria siceraria]. A-cocohtli. De atl, agua, 
cocohtli, esófago ”. Ibidem, p. 21. 

7 Tlecuil o tlecuile, de tlecuilli, fogón, hornilla formada por tres piedras o ladrillos de- 
nominados tenamaztles entre los que se acomoda la leña o el carbón y sobre los cuales se 
colocan el comal, las ollas o las cazuelas para cocinar”. Ibidem, p. 123. 

8 De ameyalli, “fuente de agua”, según Fray Alonso de Molina. Utilizan el vocablo meyaba, 
para referirse a que es lugar donde brotaba agua de la tierra, pequeños ojitos de agua. Vo- 
cabulario en lengua castellana/mexicana. Estudio preliminar de Miguel León Portilla, México, 
Porrúa, 2004, p. 4. 

9 Testimonio de doña Felícitas Cortés, abril de 2009, quien vive en el cerro denominado 
Metlzinco, al que conciben como “cerro de agua”. 

10 “De titixio titichi. Tr. Rebuscar entre los sobrantes de una cosecha. De £tihtixía, rebuscar 
después de la cosecha”, Montemayor, op. cit., p. 119. Titixia. Rebuscar después de la vendimia 
o cosecha. Molina, of. cit., p. 113. 

11 “Pixca, pisca o pizca. f. 1. Acción de pizcar 2. Época o temporada de cosecha [...] 3. 
Lugar donde se cosecha. Pizcar. Tr. Cosechar, segar, recolectar. De pixca, cosechar. Monte- 
mayor, op. cit., p. 98. Molina dice que pixquit/ significa “cosecha, lo que se coge o ciega de la 
heredad o sementera”. Pixca. ni. “coger el mays”. Op. cit., pp. 31 y 82. 

12 “Pizcador. 1. Persona que pizca o cosecha 2. Punzón que sirve para abrir las hojas que 
cubren la mazorca y facilitar su cosecha [...]”. Montemayor, of. cit., 98. 

13 “Totomoxtle, totomostle o totomochcle. m. Hoja u hojas secas de la mazorca de maiz 
que se emplean para envolver tamales u otro tipo de productos,” Ibidem, p. 126. De totomo- 
chtli, “hojas seca de la mazorca de maíz”, Molina, of. cit., 150. 

14 Palabras de don Sofronio González, 18 de mayo de 2007. 

15 J. Broda, “Paisajes rituales del Altiplano Central”, Revista de Arqueología Mexicana, 
México, vol. 1v , núm. 20, 1996, pp. 40-49. 
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La fiesta de la muerte como una 
experiencia popular mesoamericana 


The festival of death as a popular 
Mesoamerican experience 


Andrés Gerardo Aguilar Garcia* 


Resumen 

Pensar y vivir la muerte es una experiencia personal que se vive de distintas 
maneras; sin embargo, depende de lo que hayamos aprendido y lo que 
lleguemos a reproducir en nuestra cultura. En el caso de la cultura mesoamericana, 
con todo su sincretismo, se vive la muerte de una manera diferente del resto 
del mundo: hay unión, comunidad, estrechamiento de lazos entre el mundo 
de los vivos y de los muertos, y un importante papel de la agricultura en el 
campo. 

De igual manera, la celebración en las ciudades es diferente de lo que 
viven algunas comunidades. El lazo cultural se ve más fuerte en estas últimas, 
puesto que viven las actividades del campo: están conscientes de lo que es 
la vida y la muerte de los seres vivos, específicamente de la propia cosecha. 
Incluso las temporadas dicen mucho sobre la vida: la primavera representa la 
infancia; el verano, la juventud; el otoño, la adultez, y el invierno, la vejez. Así, 
el ciclo de la vida comienza y termina desde las observaciones naturales que 
han hecho las personas a lo largo de la historia. 

Las reflexiones y los análisis parten de casos que muestran la distinta 


manera de entender y vivir la muerte en México. En nuestra cultura, puede 
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considerarse que el acto de morir es asumido desde la serenidad de la comu- 
nidad. No se trata de la desesperación por lo que se desconoce después de 
la muerte; más bien, es un gran sacrificio que debe hacer la gente al dar una 
parte de los frutos del trabajo, del campo, con el fin de mantener vivas a las 


personas y ofrecer dichos frutos a los muertos en las ofrendas o altares. 


PALABRAS CLAVE 


Muerte, vida, tradición, sincretismo, cultura, agricultura, fiesta 


Abstract 

To think about and experience death is an individual experience that can be 
lived in different ways. However, it depends on what we have learned in our 
culture and what we reproduce from it. In Mesoamerican culture, with all 
the syncretism it entails, death is experienced differently from the rest of the 
world: there is unity, community, a strengthening of ties between the world 
of the living and the world of the dead, as well as the significant importance of 
agriculture in the field. 

Likewise, the celebration in cities is different from what some commu- 
nities experience. The cultural bond is stronger in these communities since 
they live the very activities of the countryside: they are aware of what life and 
death mean for living beings, specifically the harvest itself. Even the seasons 
say a lot about life: spring represents childhood; summer, youth; autumn, 
adulthood; winter, old age. So, the cycle of life begins and ends based on the 
natural observations that people have made throughout history. 

Reflections and analysis stem from cases that show the different ways of 
understanding and experiencing death in Mexico. Even in our culture, it can 
be considered that death is approached with the serenity of the community. 
It is not about despairing over what is unknown after death. Rather, it is a 


great sacrifice that people have to make, giving a part of the fruits of their 


166 


Urdimbre y Trama, año 2, núm. 3, enero-junio 2024, pp. 


Andrés Gerardo Aguilar Garcia 


labor, the fruits of the field: keeping the living alive and offering them to the 


dead in offerings or altars. 


KEYwORDs 


Death, life, tradition, syncretism, culture, agriculture, party. 


odríamos preguntar a Paul Ricoeur sobre la muerte y podría respon- 

dernos que se trata de un estado en el que alguien ha desaparecido, 

como el “deber morir algún día, el tener que morir”.' Sin embargo, 
en el panorama y cosmovisión de los pueblos mesoamericanos es posible 
encontrar una significación muy diferente, en comparación con la que Eu- 
ropa nos presenta sobre la muerte. De esta manera, el propósito de este tra- 
bajo consistirá en una lectura comprensiva de la idea de la muerte desde la 
perspectiva mexicana: ¿Qué es la muerte para el mexicano? Así, en primer 
lugar, hablaremos sobre el significado de la muerte; después, detallaremos las 
prácticas culturales que hay en algunas zonas de México, donde se representa 
este culto a los muertos; por último, ofreceré comentarios finales alusivos a la 


muerte, a los saberes que se nos han heredado por toda una tradición. 


¿La muerte? 


Al principio, escuchar la palabra muerte genera curiosidad, pero al adentrarse 
en el tema surge un sentimiento de miedo o incluso de temor. Así, nos pre- 
guntamos: ¿Qué es la muerte o de qué se trata el tema de la muerte? Es ésta 
una pregunta válida que puede ser respondida desde diferentes campos del 
saber; sin embargo, hay que abordarla desde lo que nuestra cultura plantea 
y se consigna en el Diccionario de la lengua española, de la Real Academia 
Española. Ahí, se define como la “cesación o término de la vida”. Se define 


también como la “separación del cuerpo y el alma”; una “acción de dar muerte 
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a alguien”; refiere además a la “destrucción, aniquilamiento, ruina”; incluso 
se considera representada por la “figura del esqueleto humano, a menudo 
provisto de una guadaña, como símbolo de la muerte”.? Todas y cada una de 
las acepciones aluden a un evento que le toca vivir a la persona y que interrumpe 
su cotidianidad; así que puede decirse que son apreciaciones generales sobre 
la muerte. 

Las ideas anteriores no son suficientes para entender este fenómeno en 
su totalidad; porque no es lo mismo deliberar sobre la muerte que vivir de 
manera cercana con la partida de una persona, estar moribundo o incluso, 
el hecho mismo de morir. Cuando alguien muere o vive la experiencia de 
alguien que está muriendo, da cuenta de la finitud que posee la naturaleza. 
Es interesante que las personas tengan miedo a aquello que no es posible 
narrar, porque implica hablar de lo desconocido. Desde la antropología y la 
metafísica, resulta natural preguntarse: ¿qué hace al humano ser humano? 
Un elemento clave que responde a la pregunta es que es consciente de su 
finitud; sabe que tarde o temprano cumplirá su cuota de vida y habrá de 
morir. Si bien todos los seres —como las plantas y los animales— mueren, 
sólo el humano puede ser consciente de su condición y de su futuro estado; 
tiene el poder de enunciar ese acto, el de la muerte. Incluso, elementos como 
el alma, el tiempo, el destino, son, entre otros, conceptos que complementan la 
explicación sobre la muerte. 

Específicamente en México, la muerte es una tradición que no se ve con 
tristeza, sino con gozo y alegría. “El antropólogo mexicano Alfonso Alfaro 
dijo: ‘Somos un pueblo que guarda con la muerte una relación de privilegio”, 
como atestiguan ceremonias populares que muestran el folclor con la muerte. 
El concepto surge desde una tradición agricola, con el culto al maíz: la siem- 
bra simboliza la vida, pero se encuentra la muerte cuando es momento de 


cosechar; es momento de ofrecer los frutos a quienes ya se fueron. 


168 


Urdimbre y Trama, año 2, núm. 3, enero-junio 2024, pp. 


Andrés Gerardo Aguilar Garcia 


Mariana Enríquez de Luis Cardoza y Aragón se refiere al origen de la 
muerte desde la perspectiva mexicana en los siguientes términos: “Proviene 
de tradiciones precortesianas entretejidas con las del Medioevo europeo, con 
sus danzas macabras y juicios finales; pero la muerte mexicana, una muerte 
vital, un canto a la vida, sublimada en los sacrificios, no nos trataba como 
hombres, sino como dioses”.* 

La figura de la muerte, representada con la imagen de un esqueleto, en- 
cabezaba dichas danzas europeas, con la intención de dar a entender que el 
pueblo se debía preparar para el fin de los tiempos y que las cosas terrenales 
son efímeras. De este lado, en Mesoamérica, es un recordatorio a la vida: 
el muerto al hoyo y el vivo al gozo.” Si bien se menciona que la muerte en 
Mesoamérica se relaciona con la agricultura —como también relacionarse 
con lo divino—, entonces, el primero de noviembre, fecha en la que 
se conmemora el día de los Muertos, dicha situación se ve reflejada, pues, 
mientras se recolectan las cosechas, el campo está solo, sin vida, muerto, evi- 
denciando el fin del ciclo de la cosecha. Esta fecha no pasa inadvertida —al 
igual que las fiestas patronales—, porque “se trata de rituales íntimamente 
vinculados con los fenómenos de la naturaleza: el cultivo del maíz como 
alimento básico; la lluvia necesaria para su crecimiento; y el paisaje mismo 
en el que los cerros, las cuevas, las rocas, los manantiales, etcétera, juegan un 
papel preponderante”.* 

La fiesta de la muerte viene de la mano con varios simbolismos que abun- 
dan en el ritual. Cosechar en primavera es volver a la tierra viva, volver a darle 
vida; la lluvia será la etapa joven y adolescente en el campo; la vejez, la época 
madura, gracias a las lluvias; su muerte llega cuando ya cumplió su ciclo 
agrícola. No se trata de fiestas privadas ni individualistas, sino de festejos que 
involucran a toda la comunidad. El ciclo es tan relevante que, “en el periodo 
de trabajo de campo [...] el sistema festivo en los pueblos de comerciantes 


estaba en rápida expansión en cuanto al número de fiestas, el lujo con que se 
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celebraban y el tamaño del público que participaba”.” Mientras más trabajaba 
el pueblo, probablemente mayor sería la fiesta con comida y adornos, entre 
otros elementos. ¿Qué mejor manera que despedir, y recibir a los seres que- 


ridos que con una fiesta comunitaria? 
Algunas prácticas que giran sobre la muerte 


El ciclo de los festejos empieza desde que se prepara la tierra para comenzar 
de nuevo la siembra de temporada. Es decir, para festejar el día de los muer- 
tos, antes fue necesario pasar por una buena cantidad de actividades agrícolas 


y, además, festejos que están implicados por factores culturales y populares. 


1. La primera fecha de inicio en la preparación del ciclo agrícola es el 2 de 
febrero —La Candelaria—, porque “en muchas comunidades se ben- 
dicen las semillas en La Candelaria, aunque la siembra tendrá lugar 
mucho tiempo después”. 

2. Luego viene la fiesta de los graniceros o tiemperos, el 12 de marzo, 
día de san Gregorio. Los primeros días de mayo —fiesta de la Santa 
Cruz— representan el cambio de estación y la preparación para las 
lluvias, así que implican los primeros tiempos de la siembra. 

3. En el mismo mes, el día 15, dedicado a san Isidro Labrador, es el 
de la lluvia y la cosecha. 

4. “Tres meses después, el 15 de agosto —Asunción de María—, las 
personas suben al cerro para tener buenos cultivos, pues se avecina la 
fecha de cosecha. 

5. El día de san Miguel —29 de septiembre—, “los muertos hacen su 
aparición [...] y comparten con sus familiares la alegría de los primeros 
elotes. De esta manera, los muertos demuestran su íntimo vínculo con 


el ciclo agrícola, con la fertilidad y la suerte de los vivos”. 
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6. Finalmente, el 2 de noviembre, Dia de los Muertos, es la fecha 
clave entre la agricultura y la muerte." 

La coincidencia de las fechas anteriores con las fiestas religiosas no es 
producto del azar; más bien, refleja de manera clara el fenómeno del sincre- 
tismo en el que las personas conjuntan diferentes culturas, mostrando una 
fusión funcional: lo prehispánico y lo europeo se encuentran en una con- 
junción armónica. Los muertos cumplen un papel muy importante en estas 
celebraciones: “ayudan al crecimiento favorable de las plantas de maíz con 
la finalidad de obtener abundancia de cosechas. Las creencias se expresan 
mediante un conjunto de ritos que siguen los ciclos de cultivo”.” 

Al realizar los actos festivos en la fiesta de los muertos, podría pensarse 
que los arcos de flores, la comida, los artículos personales del difunto y otros 
elementos no serán tocados, procurando mostrar su estadía y un sumo respeto 
hacia ellos. Sin embargo, todo lo realizado y preparado debe estar en contacto 
no sólo con los vivos, sino también con los muertos; por tal razón, pasado un 
tiempo establecido, “las ofrendas son consumidas por los rezanderos y por 
cada familia. Para despedirse de los muertos, hacen estallar algunos cohetes 
y se retiran ofreciendo consejos y peticiones para que los ayuden en sus 
actividades agrarias”.'° 

Todo lo anterior implica una gran tarea que debe hacerse en la comunidad, 
para evitar que se pierdan dichas costumbres populares. “Las continuas obli- 
gaciones rituales facilitan la reproducción de las relaciones sociales locales y a 
la vez de los valores culturales [de la comunidad] [...] Así la inversión en las 
fiestas resulta una inversión en la comunidad y la identidad cultural propia”.** 

La relación entre la vida y la muerte se va enraizando. “Las relaciones 
sociales entre humanos y la existencia de la persona como ser social requieren 
este flujo constante de trabajo y fuerza”.*? No significa que, literalmente, el 
vivo se estreche con el muerto como si fuese cualquier otro ser presente y vivo, sino 


que estos ritos son posibles gracias al trabajo de los vivos hacia los muertos. 
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El recuerdo, la memoria, la tradición popular son los factores principales para 
no caer al decir que alguien ha muerto. Las personas podrán llorar la pérdida, 
pero no será un duelo difícil, sino algo más llevadero, gracias a la unión con 


la comunidad. 


Un elote de la milpa de uno, o los puercos criados en casa, o una tortilla, o una olla 
de barro, son una expresión del trabajo y de la fuerza, de la persona que lo hizo. Al 
dárselo a otra persona como regalo, o como una ayuda recíproca, se demuestra amor 
y respeto hacia esta persona, quien a la vez recibe la fuerza o energía vital, chicahua- 
liztli, de la persona que lo ofrece. El mismo significado se extiende a las ofrendas 
y a seres no humanos como la tierra, los santos, los muertos, los manantiales, entre 
otros. Las comidas son de especial importancia y, al consumirlas, uno se alimenta 
no sólo con la comida, sino también con la fuerza, chicabualiztli, de la(s) persona(s) 


que lo preparan y lo dan.” 


He ahí la estrecha relación entre ambos mundos: el de los vivos y el de 
los muertos. Así pueden ser heredadas las grandes tradiciones populares que 
hablan de la cercanía y terruño con la comunidad y la tierra. “Entonces, ten- 
emos que la cultura se reproduce [puesto que] donde hay hombres hay cul- 
tura, allí donde el ser humano se posiciona, interpreta y modifica su entorno, 
hay presencia cultural”.'* 

Esta relación entre vida y muerte habla de una tendencia religiosa (religare 
lo divino y lo terrenal). La religiosidad de carácter popular es planteada y funda- 
mentada en una cosmovisión distinta de sus primeros orígenes y se comple- 
menta gracias al sincretismo. Hay que agregar que, “junto con estas dimen- 
siones de la vida social, se articulan los elementos propios de la vida ordinaria 
humana, como la convivencia, el trabajo, el matrimonio, la muerte”.** 

Esta condición popular presenta una premisa interesante: aprender a vi- 
vir es aprender a morir y viceversa. No es que se festeje que alguien murió 


porque le caía mal a las personas de la comunidad, sino que es la fiesta que 
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une a la comunidad a pasar ese trago amargo.'° Ésta es una verdad para el 
pueblo, pues conforma parte de su identidad y la gente se asemeja a dichas 
ideas y creencias. El acto de morir es tratado desde la serenidad de la comu- 
nidad. La gente hace un enorme sacrificio cuando da una parte de los frutos 
del campo, pues son, finalmente, frutos de su trabajo. Aunque la gente se 
muriera de hambre, seguramente seguiría compartiendo con los muertos; 
por ello, sostengo que el sacrificio es un regalo muy costoso que mantiene la 
relación entre vivos y muertos. 

En la literatura mexicana, hallamos un ejemplo claro de lo que hasta ahora 
se ha expuesto. La obra lleva por título el nombre del personaje principal, 
Macario. En ella, su autor, Bruno Traven, narra la historia de un hombre que 
vive en la miseria y sueña con comerse un pavo completo. Cuando su deseo 
parece convertirse en realidad, solo, en medio del bosque, ve a la Muerte que, 


con aspecto lúgubre, aparece repentinamente: 


[Macario] Volvió a agarrar la pierna del pavo para tirar de ella e iniciar su comida, 
cuando una vez más vio un par de pies frente de sí. Calzaban sandalias antiguas y 
Macario pensó que el forastero debía de ser un hombre venido de tierras muy leja- 
nas, porque nunca había visto sandalias como aquellas. 

Poco a poco fue elevando la vista hasta descubrir un personaje en el que el 
hambre se manifestaba en forma espantosa. En su cara no quedaba rastro alguno 
de carne, todo era hueso, como sólo hueso eran las piernas y las manos del nuevo 
visitante. Sus ojos parecían dos grandes agujeros oscuros cavados en aquella cara 
descarnada. La boca estaba constituida por dos hileras de recios dientes descu- 
biertos por la carencia de labios. Se apoyaba en un largo bastón de caminar. Iba 
cubierto por una túnica azulina, de una tela que no era ni algodón, ni seda, ni lana, 
ni material alguno conocido por Macario. Del cinturón, descuidadamente colocado 
alrededor de la túnica, colgaba una caja de caoba muy maltratada, de la que partía 


el tictac de un reloj [...] 
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Al comenzar a hablar, el forastero lo hizo con una voz semejante al sonido 
producido por el choque pesado de dos trozos de madera. 
—Ay, compadre, tengo hambre, mucha, muchísima hambre. 
—No hay para qué hablar de ello, compadre, ya lo veo —dijo Macario, sin mostrar 
el menor temor por la horrible apariencia del recién llegado. 
—Ya que puedes verlo, no dudarás de que necesito algo en el estómago. ¿No quie- 
res darme esa pierna del pavo que te disponías a cortar?, —preguntó el extraño 
visitante. 

Macario, lanzando una exclamación desesperada y levantando los brazos con 
el gesto de un ser humano vencido después de tenaz lucha, dijo: 
— Bien —y con voz plañidera agregó: — ¿Qué puede hacer un mortal contra el des- 
tino? Nada. Tenía que sucumbir finalmente. Ya lo presentía. No hay escape posible. 
Hubiera podido gozar de gran ventura, pero el destino no lo quiso, y así debe ser. 
Nunca tendré un pavo entero para mí solo. Nunca, nunca. Así, pues, ¿qué hacer? 
Bien, compadre, llénese la barriga, yo bien sé lo que es tener hambre. Nunca he teni- 


do otra cosa en mi vida. Siéntese, siéntese frente a mi. Medio pavo es suyo, gócelo. 


En la literatura, el caso de Macario enseña a prepararse para la muerte, in- 
cluso si ésta se presenta para comer algo. Así, el que en el día de los Muertos 
los niños coman calaveras de azúcar, amaranto y chocolate es un simbolismo 
de comerse a la muerte, gozar la dulce muerte. Para Macario, se trató de 


comer junto a la muerte. 


Comentarios finales 


La fiesta del Día de los Muertos es una experiencia popular mesoamericana 
que parte de las premisas prehispánicas conjuntadas con las españolas co- 
loniales. Lo que puede rescatarse es la unión de la comunidad reflejada en 


el arduo trabajo que costó realizar una celebración a nombre de la comuni- 
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dad, tanto para los difuntos, como para mostrar los beneficios que el campo 
otorgó en el año. 

Los resultados de trabajar el campo se ven reflejados en cómo se 
comparten los frutos en una fiesta comunitaria, con una carga simbólica para 
recordar a los difuntos, pero también el valor de la vida de quienes aún siguen 
en el plano terrenal. Para estas culturas, no se trata de un morir que marque 
un tiempo triste, pues el alma saldrá del cuerpo y regresará en un tiempo para 
convivir con los suyos. Del mismo modo en que las cosechas vienen, crecen, 
dan sus frutos, y se van, así, si Dios quiere, seguirán haciéndolo para con la 
comunidad, la tierra y la divinidad. 

El análisis sobre el Día de los Muertos aquí expuesto parte de mi 
perspectiva de hombre urbano, por lo que mi comentario es a la distancia 
y difiere del de aquellas personas que viven esos simbolismos y no se quedan 
en el plano meramente estético. El cultivo con la vida; la cosecha con la 
muerte. Para llegar a esa añorada muerte, hay que trabajar constantemente 
para disfrutar las creces. Sin embargo, vivir la muerte no sólo es un tema 
biológico, sino también tiene que ver con la cosmovisión de los pueblos. En 
Mesoamérica, esto es lo que hace a la muerte ser la muerte: una cosmovisión que 
exige valorar la vida, compartir tanto con los vivos como también con los 
que ya se fueron, el diálogo constante con la figura de la muerte. Al igual que 


ocurrió a Macario."® 
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Fenomenos naturales y epidemiologicos 
como coartadores del ciclo festivo en 
honor a San Mateo Apostol en Oxtotitlan 


Natural and epidemiological pnenomena 
as constraints on the festive cycle in 
honor of San Mateo Apostol in Oxtotitlan 


Sonia González de la Cruz* 


Resumen 

Este artículo es resultado del trabajo de campo efectuado de 2016 a 2021, 
en la comunidad de Oxtotitlán, en torno a la mayordomía de fiesta y su 
implicación en la fiesta patronal. La observación me reveló que estaba ante 
un tema complejo, porque de él derivaban elementos que, con el paso del 
tiempo, habían cambiado o se habían reestructurado. Realicé entrevistas a 
autoridades eclesiásticas (fiscal y topiles), a personas que participaron de 
manera directa en algún cargo dentro de dicha fiesta (mayordomos, castilleros, 
ruederos y fundadores) para saber lo que la fiesta representaba para ellos, 
respecto a sus formas de vida y su percepción en la actualidad; también en- 
trevisté a aquellas personas que vivieron los fenómenos naturales de manera 
directa, lo cual me permitió reconstruir este trabajo y dar un panorama 
general de los acontecimientos. 

Cabe mencionar que no pretendo hacer un trabajo comparativo, por meras 
cuestiones de cambio y permanencia, sino que me pareció importante ex- 
plicar a grandes rasgos las transformaciones que ha sufrido la fiesta patronal, 
derivado de estos fenómenos naturales y epidemiológicos. Para tal efecto, 


. Delegada del Estado de México, ante la Red Mexicana de Historia, México. 


Sonia González de la Cruz 


dividiré este artículo en tres partes: la primera se enfoca en cómo se efectuaba 
la fiesta patronal de 2015 a 2016; la segunda parte comprende la realización 
de la fiesta de 2017 a 2019 y la tercera, de 2020 a 2021. 


PALABRAS CLAVE 
Religiosidad popular, fiesta patronal, tradición, cambio cultural, pandemia, 


costumbres. 


Abstract 

This article is the result of field work carried out from 2016 to 2021, in the 
community of Oxtotitlán, around festival stewardship and its involvement 
in the patron saint's festival. Participant observation made it clear to me 
that 1 was dealing with a complex issue, because its derived elements that 
had changed or been restructured over time. I conducted interviews with 
ecclesiastical authorities (fiscal and topiles), with people who directly 
participated in some position within said festival (butlers, “castilleros”, 
bullfighters and founders), about what the festival represented for them, with 
respect to its forms. of life and its perception today, and those people who 
experienced natural phenomena directly, which allowed me to reconstruct 
this work and give a general overview of the events. 

It is worth mentioning that I do not intend to do a comparative 
work, simply for reasons of change and permanence, it seemed important to 
me to explain in broad strokes the transformations that the patron saint’s day 
has undergone, derived from these natural and epidemiological phenomena. 
For this purpose, I will divide this article into three parts: the first will focus, as 
a historical background, on the way in which the patron saint festival was held 
from 2015 to 2016, the second part includes the celebration of the festival from 
2017 to 2019 and the third from 2020 to 2021. 
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areligiosidad popular católica es el escenario de un sinfín de festividades 

religiosas basadas en el calendario ritual anual de las comunidades, 

donde las fiestas que celebra la liturgia cristiana se distribuyen en 
varios ciclos asociados a expresiones colectivas, con motivo de la celebración 
religiosa de las fiestas patronales. El objeto de estudio de esta investigación es el 
caso de la comunidad de Oxtotitlán. Tiene su año litúrgico bien demarcado, 
donde la fiesta patronal en honor a san Mateo Apóstol y Evangelista es 
la celebración de más realce a lo largo del año, debido a que interviene el 
complejo sistema de cargos interno, aquel que permite el intercambio de 
favores y la relación amistosa entre santos y gente de las comunidades aledañas. 
A pesar de su importancia, la realización de dicha fiesta se vio afectada por 
fenómenos naturales como el sismo y la tromba ocurridos en septiembre y 
octubre de 2017, respectivamente, y por el factor epidemiológico dentro del 
cual se encuentra la pandemia de Covip-19. Ambos factores contribuyeron a 
que el ciclo festivo se reorganizara dentro de la comunidad, para que el factor 
salud-fisico-emocional y social no se viera afectado. En este tenor de ideas, el 
siguiente texto es resultado de la investigación etnográfica efectuada durante el 
periodo de 2016 a 2021 sobre las transformaciones, rupturas y continuidades 
de la fiesta patronal de san Mateo Apóstol y su relación-coincidencia con los 


fenómenos naturales que coadyuvaron a su celebración. 
Geografía de la zona de estudio: San Mateo Oxtotitlán 


San Mateo Oxtotitlán es una delegación que, de acuerdo con Viliulfo Renedo 


Hernández, “se localiza al poniente de la ciudad de Toluca, por la vialidad a 
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Zinacantepec. Geograficamente se encuentra entre las coordenadas extremas 
del paralelo 19° 17 60” de longitud oeste del Meridiano de Greenwich”.' 
La primera fuente histórica que se refiere a san Mateo Oxtotitlán data de 
1635; según Margarita Menegus, el oidor Villavicencio inició las diligencias 
pertinentes a la composición de las propiedades de españoles en el Valle de 
Toluca: “Aparece una lista de los pueblos que conforman la jurisdicción y 
las tierras que fueron [tomadas] paulatinamente por los españoles [...] en 
San Mateo Oxtotitlán; Antonio Sánchez recibió en merced dos caballerías 
de tierras. Todos los pueblos que comprenden la jurisdicción tenían en sus 
términos propiedades de españoles. Sin embargo, es necesario recalcar que 
todos los pueblos también tenían tierras suficientes para mantenerse.”” 
Rosaura Hernández Rodriguez’ considera que san Mateo Oxtotitlán era 
un pueblo de visita de Toluca, que estaba dividido según la lengua que habla- 
ban sus colectividades. En principio, era una aldea que formó parte de los 


pueblos matlatzincas y actualmente alberga al conocido cerro de la Teresona. 


Figura 1. Fuente: https://mapcarta.com/es/20000194 
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El santo que se volvió evangelista: San Mateo Apóstol 


Con la llegada de los españoles a tierras americanas, la asignación de un san- 
to patrono confirió a las comunidades una imagen de devoción, de fe; aquella 
que les daría identidad espiritual, pero que, al mismo tiempo, sería el pretexto 
para que en un tiempo determinado se efectuara la fiesta patronal en honor 
a dicha imagen y tuvieran motivo para reunirse. 

La fiesta patronal ha sido un elemento clave en la vida de las comunidades; 
en torno a ella giran elementos importantes que identifican a cada uno de 
sus miembros. Asimismo, es un tema significativo para los científicos social- 
es que desde sus diferentes posturas, enfoques y disciplinas, le han dado un 
sentido y una manera de interpretación. En su vida mundana, Mateo fue 
un recaudador de impuestos; más adelante, apóstol de Jesús y uno de los 
cuatro evangelistas. Escribió su evangelio pensando en los cristianos 
de origen judío; en él, resaltó el uso recto del dinero y el hecho de que Jesús 


es el Mesías, que cumple las promesas del Antiguo Testamento. 
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Foto 1. Imagen del señor San Mateo junto a su angelito. Estampa otorgada 


por el grupo de mayordomos de fiesta. 
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En la imagen de la parroquia de Oxtotitlán, se ve a san Mateo Apóstol, 
junto a un niño al lado, el cual es su símbolo de evangelista. El apóstol lleva 
en su mano una pluma de oro que simboliza la profesión que tenía antes de 


convertirse en santo —recaudador de tributos—. 
De sismo, tromba y pandemia 


La etnografía reciente sobre las fiestas religiosas ha puesto al descubierto un 
sentimiento de especulación, incertidumbre, desconcierto y miedo que no se 
veía antes. De cierta manera, la gente de las comunidades tuvo que adaptarse 
a las nuevas circunstancias, pero a la vez aceptar que por ahora el sentimiento 
fraternal, social y de ritualidad tendrá que quedarse en segundo término si 
se desea volver a ver a los seres queridos. En el caso de Oxtotitlán, desde sus 
inicios la fiesta patronal operó como un mecanismo de dominio, que poco 
a poco reforzó la tradición milenaria de fiestas, danzas y música existentes. 

En el marco de la fiesta patronal en Oxtotitlán, los fenómenos naturales y 
epidemiológicos han desempeñado un papel fundamental en larestructuración 
de los hechos históricos; son factores que de manera directa e indirecta han 
afectado el ciclo festivo religioso anual a nivel local. Tal es el caso de san 
Mateo Oxtotitlán, cuya fiesta patronal en honor a san Mateo Apóstol y 
Evangelista sufrió cambios en su organización, duración y manera interna 
y pública de llevarla a cabo, debido a tres eventos: el sismo que sacudió a 
nuestro país el 19 de septiembre de 2017, la tromba —primera en la historia 
de la comunidad— que se suscitó el 19 de octubre del mismo año y, en 2020, 
el impacto de la pandemia por la Covip-19 que afectó a todos los niveles de 
organización de la sociedad. 

La sociedad de Oxtotitlán vivió los acontecimientos anteriores, que serán 
recordados en su historia como atípicos e imposibles de concebirse, porque 


provocaron impactos sociales, transformaron las lógicas tradicionales de su 
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sistema de creencias y, en consecuencia, afectaron todos los elementos de su 
vida cotidiana. 

En este sentido, surgen varias interrogantes. ¿Cuál es el valor y la 
dimensión sagrada del tiempo ritual, de aquel del que los hombres disponían 
para los actos cultuales a su santo patrono? ¿Cómo se redefine la dimensión 
sagrada después de que factores naturales y epidemiológicos restringieron los 
cultos y cerraron los ámbitos considerados espacios sagrados por excelencia? 
¿Cuáles serán ahora los nuevos lugares de culto? Aquí es donde las mentalidades 
dan sentido a esta historia, donde se halla un trasfondo de aspecto integrador, 
donde los Anales responden con la constitución de esta historia de las 
mentalidades cuyo fundamento es el nivel inconsciente de las prácticas sociales, 


el pensamiento colectivo y automático de una época o de un grupo social. 
Fiesta patronal 2016 


San Mateo Oxtotitlán es una delegación que se encuentra ubicada al poniente 
del municipio de Toluca. El 21 de septiembre, los creyentes católicos celebran 
la fiesta en honor a san Mateo Apóstol y Evangelista, santo patrono de la 
comunidad. En cuanto a cómo ocupar el cargo de mayordomo de fiesta, hay 
un procedimiento que en seguida explicaremos. Una vez terminada la fiesta 
patronal, el siguiente domingo, de las personas mayores de edad que acuden 
a la misa de las siete de la mañana, se reúnen después afuera, en la entrada 
principal; nombran a tres personas elegidas por el pueblo como candidatos a 
ocupar el cargo de fiscal, máximo representante de los cargos religiosos. Cada 
uno de los asistentes pasa a votar; encabezan el acto las personas encargadas 
de obras parroquiales. Cuando se termina de votar, se cuentan los votos y de 
manera pública se indica quién fue el ganador. En caso de que la persona 
elegida no haya asistido a misa, se le notifica en su propia casa; el elegido 


tiene la obligación de ofrecer el almuerzo a todos los que quieran ir a darle 
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la noticia; mientras, los fundadores lanzan cuetes; por la ubicación de éstos, 
muchas veces la gente se entera de quién fue el fiscal. 

Una vez elegido y notificado, el fiscal comienza a buscar a las personas que 
conformarán su equipo, empezando por el teniente —su mano derecha— y 
siete topiles (hombres con sus respectivas esposas). Formado este grupo, se 
presentan en las casas de las personas que han pensado para ocupar el cargo. 
Al llegar a la casa, extienden la invitación para participar en el cargo; si la 
pareja acepta, se enciende un cirio pascual, oran y, finalmente, les aplauden 
y los felicitan. En otros tiempos, todas las personas aceptaban el cargo; en la 
actualidad, eligen si participan o no. 

Tan pronto se cubren todos los cargos, se hace la reunión para la tradicional 
firma de aceptación de todas las personas implicadas. El fiscal ofrece una 
comida y un baile; con este acto, se sella el compromiso. El primero de enero, 
a las 12 horas, de manera espiritual, religiosa y formal, se acepta el cargo 
dentro de la parroquia. Se realiza una misa donde el párroco nombra a cada 
uno de los cargueros para que pasen al frente y reciban la bendición. Deben 
llevar un gafete que los identifique, así como un cirio pascual encendido. Los 
mayordomos elegidos por el fiscal (máximo representante de los cargos) y 
su grupo de topiles, comienzan los preparativos para llevar a cabo la fiesta 
patronal. 

Los mayordomos hacen reuniones para conocerse y armar su plan de 
trabajo; calculan el presupuesto aproximado que se gastarán para realizar la 


fiesta. Entre los gastos que consideran, se incluyen los siguientes: 


1. el alquiler del salón donde será la fiesta, 

2. la comida y bebidas que se ofrecerán a los asistentes, 

3. el vestuario que llevarán en los días que dure la fiesta (todos deben 
ir uniformados y con ropa formal), 


4. los recuerdos que se obsequiarán a los integrantes de los otros gru- 
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pos de mayordomos, que son tres adicionales, 

5. el grupo musical que se contratará para el día de recibimiento for- 
mal del cargo (1 de enero) y 

6. la bebida que se dará al fiscal, para que el día del recibimiento la 


entregue a todos los que acompañen en la fiesta. 


Foto 2. Recibimiento de San Mateo en su festividad junto a los mayordomos 


de fiesta. Colección particular Sonia González de la Cruz. 


i 


Foto 3. Valla de los mayordomos de fiesta para ingresar a San Mateo a la 


parroquia. Colección particular Sonia González de la Cruz. 


En este periodo, la fiesta duraba cinco días. Comenzaba con la llegada 
de la cera; hoy, este ritual consiste en que todos los mayordomos de fiesta se 


reúnen en un lugar específico, recorren varias calles de la comunidad, en una 
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especie de procesión, acompañados de una banda de viento y cuetes; su des- 
tino final es la parroquia, donde serán recibidos por el párroco y se realizará 
la misa. Por la mañana de este mismo día, un grupo de taxistas, originarios 
de la comunidad, se organiza para comprar una portada de flores que adornará 
la entrada al altar de la parroquia. Cuando termina la misa, el grupo de 
mayordomos de cera ofrece una cena a la cual la gente que asista a misa está 
cordialmente invitada. Con ello, inicia la fiesta patronal. 

En los días siguientes, los cuatro grupos de mayordomos de fiesta se 
organizan y ofrecen desayuno y comida a todos aquellos que deseen asistir. 
Ya no brindan cena, pero a cambio pagan grupos musicales para amenizar la 
fiesta en el patio de la parroquia. El cuarto día, después de una misa que se 
realiza a las siete de la noche, todos los mayordomos pasan al frente, donde 
se encuentra la imagen de san Mateo Apóstol, y se hincan para agradecer 


al santo patrono por haberles permitido llegar a buen término con su fiesta. 


Fiesta patronal en 2017-2019 


Como ya se mencionó, en 2017 en Oxtotitlán se suscitaron dos fenómenos 
naturales que marcaron el curso de la fiesta patronal: el sismo* del 19 de 
septiembre y una tromba, que tuvo lugar un mes después. Ambos factores 
ocasionaron que la fiesta patronal sufriera modificaciones en su estructura. 
El sismo ocurrió cuando iniciaba la fiesta patronal, dos días antes del día 
principal. Además de pérdidas humanas y patrimoniales, afectó la manera de 
realizar la fiesta religiosa de la comunidad. La parroquia sufrió las principales 
afectaciones, centro de reunión en el inicio de la fiesta patronal. Este recinto 
religioso no pudo albergar a la gente, por riesgo de que parte de la estruc- 
tura se viniera abajo; ni siquiera podían acercarse al sitio, pues se acordonó. 
Los cuetes característicos de cada fiesta se suspendieron. La campana de la 


parroquia con que se llamaba a los feligreses a misa, cayó durante el sismo. 
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Además, no se permitió la quema de castillos ni el alquiler de juegos mecánicos 
alrededor, debido a que el movimiento de los juegos o el tronido de los cuetes 
podían provocar que cayeran partes de la parroquia. En este sentido, el párroco, 
la fiscalía, los mayordomos y las personas de la comunidad, se mostraban su- 
mamente preocupados por dos cosas: en principio, por las visibles afectaciones 
del templo y, en segundo lugar —no por ello menos importante—, el hecho de 
que ya no podrían realizar su fiesta, aunque ya todo estaba listo: los castillos, los 
cuetes, la banda de viento, el grupo musical y la comida. 

Bajo estas circunstancias, sobrevino un sentimiento de impotencia y desánimo 
en los feligreses; el ambiente se sentía tenso. Un mes más tarde, cuando apenas 
estaban recuperándose de todo esto, una fuerte tromba sacudió a la ciudad de 
Toluca; el viento y las fuertes lluvias derribaron árboles, bardas, puertas, antenas 
y hasta postes de luz —en algunas colonias como La Sánchez, La Teresona y 
San Mateo Oxtotitlán—, y cubrieron las avenidas de granizo. 

El fenómeno se suscitó alrededor de las cuatro de la tarde. De manera 
repentina, el cielo se oscureció. “Viene un tornado, viene un tornado”, decían 
los niños. En cuestión de minutos, acompañado de una intensa lluvia, el aire 
comenzó a cubrir la zona y las ráfagas de viento arrastraban todo a su paso. 
Sólo se veía cómo caían árboles, bardas y estructuras metálicas; tinacos y antenas 
salían volando por los aires. El paso vehicular prácticamente quedó detenido, 
pues el viento se llevaba todo y mucho material volaba por las calles de los 
alrededores, específicamente en la zona alta. A la tromba, siguió una fuerte 
granizada con pedazos de hielo del tamaño de una canica. 

En Oxtotitlán, el daño fue muy evidente en el panteón delegacional: cayeron 
cerca de veinte árboles, algunos de los cuales medían unos 20 metros o más de 
altura; el techo de un salón de fiestas se vino abajo por completo. En este espacio, 
los habitantes se organizaron para las labores de limpieza, pues temían que no 


pudiera estar listo para el Día de Muertos. 
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Ante este fenómeno hubo una gran variedad de comentarios. Algunos de 
ellos expresaban temor, pues las personas mayores veían al fenómeno como 
un castigo divino ante la desobediencia; otro grupo manifestaba que el poder 
de san Mateo era tan grande que les dio protección al haberles dado techo 
en las faldas del cerro llamado La Teresona. Ante este fenómeno, me pareció 
importante el testimonio de la señora Filomena Arzate, quien narra el esce- 


nario que se vivía en ese momento. 


Yo me encontraba en la azotea de mi casa, metiendo mi ropa que estaba en el ten- 
dedero. Como vivo cerca del cerro de la Teresona, sólo se escuchaba el rechinido de 
los árboles y, cómo soplaba el viento; parecía que estaba cerca del mar, [escuchaba] 
su zumbido a lo lejos. De repente, se vino una granizada. Yo ya no pude moverme de 
donde estaba; más o menos fueron cinco centímetros de alto de granizo; parecían 
canicas. Desde donde estaba, veía cómo iban volando tejas, tinacos, ropa, láminas 
y, a lo lejos, atrás del cerro, se veía una inmensa cola del diablo negra, negra. Me 
dio mucho miedo, porque no paraba y porque esas colas son malas; conforme se 
van moviendo, van arrasando con todo, por más pesado que sea. Después supe que 
muchos árboles de allá de la Teresona se cayeron y varias casas colapsaron; en el 
panteón, también hubo daños. Ese día no pude dormir. Es la primera vez que yo 
veo algo así y ya tengo 64 años. Cuando se pasó un poco el granizo y vi que la cola 
se estaba desapareciendo, me bajé rápido, quemé una palma bendita que tenía en la 


entrada de mi casa y me puse rece y rece a san Mateíto.? 


Testimonios como éste evidencian que uno de los grandes problemas 
que enfrenta la realización de la fiesta patronal es cómo la propia naturaleza 
frena la cosmovisión, las tradiciones, las fiestas religiosas. Quienes ocupan 
el cargo de mayordomo lo hacen por servir al santo patrono o por cumplir 
alguna manda hacia él; sin embargo, no pudieron celebrarlo de la manera 
tradicional, porque los fenómenos naturales no lo permitieron. Para empezar, 


la parroquia —centro de reunión para iniciar la fiesta— tuvo grietas, por lo 
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cual era insegura para que el párroco hiciera misas y los feligreses asistieran, 
pues son días en que el templo se llena de gente. Muchos entran y salen para 
ver a la imagen que se baja de su nicho y se expone en la parte baja del atrio; 
ahí, la gente puede acercarse a dejar una moneda y, a cambio, llevarse una 
pequeña estampa de la imagen, bendecida por el párroco. 

Todo lo anterior condujo a que la fiesta patronal se cancelara en 
algunos aspectos; tampoco se quemaron los tradicionales castillos, ruedas y 
cuetes; la banda de música que se tocaba dentro de la parroquia se suspendió 
por el ruido; así pasó también con los juegos mecánicos, la comida. 

Los fenómenos naturales escapan de las manos de la gente de 
la comunidad y son efectos que influyen para que la fiesta patronal deba 
reestructurarse. 

Las fiestas religiosas orientan la forma de vivir de los habitantes originarios 
del pueblo de Oxtotitlán y les permite relacionarse con los demás miembros 
de la comunidad. El tiempo marcado en un calendario religioso virtual que 
año con año se llevaba a cabo se vio mermado por el sismo, la tromba y, 
más recientemente, por la pandemia de la Covip-19. En este sentido, los 
fenómenos naturales son un factor que incide en que las fiestas religiosas 
no se lleven a cabo, en principio porque la primera parte de la fiesta 
se realiza dentro de la parroquia, en Oxtotitlán en 2017, así que los 
creyentes tienen que transformar y reestructurar la fiesta por las nuevas 


circunstancias. 


Fiesta patronal en 2020-2021 


2020 fue un año de incertidumbre, de temor a salir, a socializar; además, 
mermó muchos factores de la vida diaria. El 11 de marzo de 2020,° la 
Organización Mundial de la Salud (oms) declaró a la Covip-19 como una 


pandemia; esto aceleró la sanción de una serie de situaciones vinculadas con 
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las restricciones que ya se venian tomando en gran parte de los estados del 
mundo. Las nuevas realidades pusieron en tensión la cuestión de la sacralidad/ 
profanidad de los lugares y objetos, y obligaron a tomar medidas para alterar 
prácticas (algunas de ellas de mucha antigtiedad y arraigo en las comunidades 
religiosas) que ponían en mayor riesgo de contagio a la población de fieles, a 
pesar de las disconformidades de algunos sectores. 

A mediados de 2021, cuando las autoridades sanitarias indicaron que poco 
apoco se podía regresar alas actividades de rutina, con tristeza y desesperanza, 
la gente salía de sus casas y se encontró con que muchas personas conocidas se 
habían marchado, ya que habían muerto por causa de la temible enfermedad 
de la Covip-19. La sociedad entró en un estado de depresión y lo mismo 
ocurrió en el ámbito religioso. Si antes ya no se podía llegar a la parroquia 
como punto de reunión, menos para ritualizar sus emociones frente a la 
imagen del santo patrono. 

Durante los dos años que duró el confinamiento por el mortal virus, el 
ciclo de fiestas —incluida la patronal— dejó de llevarse a cabo; quedó can- 
celado, por seguridad. No se autorizaron muchas actividades: celebrar mi- 
sas, echar cuetes, reunirse. La parroquia se mantuvo cerrada y los pocos que 
entraban eran quienes pertenecían a la fiscalía. Reinó un sentimiento de 
desolación e incertidumbre entre los habitantes de la comunidad, debido a 
los decesos que se suscitaron. 

La vida cotidiana de las personas también cambió durante los días de 
fiesta: no había gente por las calles ni llegaban visitas de fuera. Uno de los 
cambios más significativos en este lapso fue que no hubo elección de fiscal. 
Se quedó el mismo que habían elegido un año atrás. Los actores sociales — 
mayordomos, fiscalía, párroco, gente de la comunidad— no pudieron efec- 


tuar la fiesta. 
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Consideraciones finales 


En esta investigación se vislumbra que los humanos, al ser parte de un cosmos, 
de un universo, de un paisaje, están influenciados por él. Existen situaciones 
en las cuales no pueden intervenir, participar ni disponer, porque escapan 
de sus manos. Innumerables manifestaciones de poder por parte de los 
fenómenos naturales y epidemiológicos mermaron la fiesta patronal religiosa 
en Oxtotitlán, en cuanto a las maneras en que se relacionaban los miembros 
de la comunidad. Derivado de la ocupación de cargo, se establecen lazos de 
compadrazgo y padrinazgo; la realización de sus rituales tiene que ver con el 
modo de concebir su identidad, pero también se establecen lazos de poder 
que se vieron afectados en el modo de efectuarse tradicionalmente. No 
obstante, nuevos elementos se dejaron al descubierto; como ese sentido de 
la fe desde casa, donde, la gente posee —aunque en papel— una imagen del 
santo patrón, a quien le encendieron una cera como ofrenda y ritual por no 
haber podido visitarlo en la parroquia. 

En Oxtotitlán, pese a todos estos elementos que alejaban de su forma 
tradicional de realizarse, la fiesta patronal ha incluido siempre aspectos religiosos 
y rituales, pero también un sinfín de significados individuales, familiares y 
sociales que han cambiado a lo largo del tiempo y frente a los intensos e ir- 
reversibles vaivenes que han afectado a la comunidad. Hoy por hoy, la fiesta 
se ha convertido en una arena central de muchos dilemas sociales, familiares 
e individuales; en un ámbito que articula —aunque también redefine— la 
relación entre los que se han quedado y las distintas generaciones que se en- 
cuentran en la diáspora, jóvenes que conocen o no, que comparten o no, las 
creencias, significados y valores tradicionales plasmados en la fiesta patronal. 
De este modo, tanto la permanencia como los cambios en la fiesta aparecen 
cada vez más asociados a un tiempo propio, único y distintivo en el calen- 


dario anual, que sigue siendo reconocido y valorado y que de nueva cuenta 
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ha servido para marcar y pautar el retorno o el regreso festivo de manera 
tradicional. 

La fe de los creyentes no terminó porque las parroquias, por disposición 
oficial de la oms, prohibieron la asistencia de los feligreses. En este sentido, la 
casa se convierte en un símbolo ritual, porque desde allí se reza y se escucha la 
palabra de Dios, mediante la misa virtual; se modificó el sistema de creencias 
y la manera de llevar a cabo esa religiosidad. La unión familiar, las reuniones 
sociales, las reuniones religiosas tuvieron que transformarse debido a la situación 


epidemiológica y los fenómenos naturales. 


NOTAS 


1 Viliulfo Renedo Hernández, Monografía Delegacional San Mateo Oxtotitlán, H. 
Ayuntamiento de Toluca, 1997-2000, Toluca, 2000, p. 11. 

2 Margarita Menegus Bornemann, Del señorío indígena a la república de indios. El caso de 
Toluca, 1500-1600, México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 1994, p. 234. 

3 Rosaura Hernández Rodríguez, El Valle de Toluca. Época prehispánica y siglo xvi, Zina- 
cantepec, El Colegio Mexiquense, A.C, Gobierno del Estado de México-Fondo Editorial 
Estado de México, 2013, p. 96. 

4 Un sismo se considera como temblor o terremoto que se presentan con movimientos 
vibratorios, rápidos y violentos de la superficie terrestre, provocados por perturbaciones den- 
tro de la Tierra (choque de placas tectónicas). Se considera como tromba a un aguacero muy 
violento acompañado de fuerte viento. 

5 Filomena de la Cruz Arzate, originaria de la comunidad de Oxtotitlán, 59 años, 2017. 

6 Es importante mencionar que el 11 de marzo de 2020, la Organización Mundial de la 
Salud, luego de 118 000 personas contagiadas por Covid-19 en 114 países y 4 291 falleci- 
mientos, declara a este brote epidémico como una pandemia. Revista Korpus 21, vol. 1, núm. 
2,2021; Covid-19: Lo que la pandemia nos deja, El Colegio Mexiquense, A.C, Zinacantepec, 
Estado de México, 2021, p. 292. 


192 


Urdimbre y Trama, año 2, núm. 3, enero-junio 2024, pp. 176-191 


Medicina y religiosidad popular entre 
los pueblos nahuas del norte de Morelos 


Medicine and popular religiosity among 
the Nahua people of northern Morelos 


Maria del Carmen Macuil Garcia* 


Resumen 
Partimos del supuesto de que la medicina de los pueblos de tradición indígena 
en México consiste, en general, en la conformación organizada de ideas y 
conceptos sobre el estar enfermo y el estar saludable. Posee técnicas especifi- 
cas para la identificación de las enfermedades y estrategias para su atención 
y prevención, y recurre a una amplia gama de habilidades terapéuticas que 
incluye la aplicación de maniobras mecánicas y complejas acciones de valor 
simbólico y práctico, la aplicación de productos, sobre todo de origen vegetal, 
pero también elementos minerales y animales e inclusive el uso de fármacos. 
Los saberes son ejercidos por personas especializadas, médicos cuyo 
aprendizaje y práctica están normados no sólo por el sistema médico, sino 
también por la religiosidad o el sistema de creencias de la cultura a la cual 
pertenecen. Una muestra de ello es la limpia con huevo, cuyo recurso es el 
más utilizado para establecer el diagnóstico y además para comenzar 
el tratamiento médico; la lectura de cartas es recurrente para establecer el diag- 
nóstico y un amplio conjunto de métodos terapéuticos es utilizado, según el 


malestar previamente identificado. 


* Observatorio Intercontinental de Religiosidad Popular. El Colegio de San Luis, México. 
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Abstract 

We start from the assumption that the medicine of the people of indigenous 
tradition in Mexico consists, in general, of the organized formation of ideas 
and concepts about being sick and being healthy, has specific techniques for 
identifying diseases, and strategies for your attention and for its prevention. 
It uses a wide range of therapeutic skills, which include the application of 
mechanical maneuvers and complex actions of symbolic and practical value; 
the application of products especially of plant origin, but also mineral and 
animal elements, including the use of drugs are contemplated. 

The knowledge and practices are exercised by specialized people, 
doctors whose learning and practice are regulated not only by the medical 
system, but also by the religiosity or the belief system of the culture to which 
they belong. An example of this is cleaning with eggs, whose resource is the 
most used to establish the diagnosis and also to begin medical treatment; 
The reading of cards is recurrent to establish the diagnosis, and the use of a 
wide set of therapeutic methods are used according to the previously identi- 


fied discomfort. 

KEYWORDS 

Medicine, popular religiosity, ritual, health, illness, tradition, indigenous 
people 


La medicina nahua del norte de Morelos 


La región norte del estado de Morelos! cuenta con varios especialistas, 


parteras, hierberos y curanderos, como ellos mismos se denominan. A 


194 


Urdimbre y Trama, año 2, núm. 3 , enero-junio 2024, pp. 193-219 


N 


García 


María del Carmen Macui 


mediados de 2004, tuve oportunidad de seguir el trabajo de la curandera 
doña Flavia, originaria de Santo Domingo Ocotitlán, en el municipio de 
Tepoztlán, quien se encarga de resolver un grupo de enfermedades que aqueja 
a su comunidad y a otros pacientes que provienen de distintas localidades de 
Morelos y otros estados; su trabajo es ejemplo de la medicina de la región del 
norte del estado. 

Para doña Flavia, curar significa ayudar a las personas en casi todo tipo 
de problemas: hay tratamientos específicos para malestares corporales que 
aquejan a las personas, pero también hay una elaborada atención a problemas 
que la medicina occidental calificaría propios del campo psicológico. Lo cierto 
es que las implicaciones de tales dificultades tocan también el ámbito social; 
por ello, todo “proceso de curación se hace siempre dentro de una estrategia 
de recuperación del sujeto enfermo, de reintegración e inscripción en los 
patrones de normalidad con los que el grupo opera”.’ Así, la atención que 
brindan los médicos de los sistemas de salud indígenas es integral, pues se 
reconocen los malestares físicos y se considera siempre el impacto social e 
individual de cada paciente y su familia o entorno social más cercano. Los 
padecimientos y otras acciones terapéuticas implican a la persona afectada y 
a su contexto inmediato. 

Según doña Flavia, el cuerpo posee ciertas características constituti- 
vas; además de tener órganos como el cerebro, pulmones, corazón, estómago 
y órganos sexuales, contiene dos entidades anímicas: el alma y la sombra. 
Aunque no hay distinción clara entre ellas, una diferencia es que la 
sombra puede salir del cuerpo sin que sobrevenga de inmediato la muerte; 
sale del cuerpo temporalmente, sólo durante el sueño, pero si no vuelve antes 
de que la persona despierte, puede provocar la enfermedad llamada susto. 

Se considera que algunas personas son más “fuertes” que otras, pues 
poseen una “sangre amarga, lo mismo que el corazón”, mientras que otras 


son débiles por tener la “sangre y el corazón dulce”. Los huesos que sostie- 
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nen al cuerpo pueden inflamarse o romperse según las circunstancias. Las 
coyunturas son las uniones de las extremidades y, al mismo tiempo, son una 
especie de entrada-salida del cuerpo; por ello, son susceptibles al frío y al 
calor, aunque es posible fortalecerlas frotándolas con una loción. En general, 
todo el cuerpo se puede ver afectado o beneficiado por la condición fría o 
caliente de los alimentos, de las plantas, del agua con que uno se baña o del 
propio clima.’ Los órganos sexuales son extremadamente frágiles, requieren 
mucho cuidado y no se debe abusar de las relaciones íntimas. En opinión de 
doña Flavia, el equilibrio y la salud de toda la persona reside en el estómago 
e intestinos; el estado “limpio” o “sucio” de esta región reflejará si hay o no 
alguna enfermedad; incluso el mínimo malestar se relaciona con la limpieza 
o suciedad del estómago y de los intestinos. 

Los padecimientos y solicitudes más demandados son los siguientes: 
aires, alteraciones nerviosas, caída de mollera, daño por brujería, empacho, 
frialdad, golpes, torceduras y fracturas menores de huesos, limpia de casas 
y negocios, mal de ojo, mocaxani, relajamientos, reumas simples y reumas 


biliosas, salaciones y susto. 


Padecimientos atendidos por doña Flavia 


ALTERACIONES NERVIOSAS 
Malestar general. El paciente puede cambiar de carácter y alterarse de los nervios; no puede con- 
centrarse y está siempre intranquilo. Pueden presentarse dolores intensos de cabeza a causa de calor 
concentrado en ella. En general, las padecen personas que durante años han tenido numerosas di- 
ficultades de distintos tipos. Doña Flavia dice: “Son personas que han sufrido mucho. Han llevado 
mucho dolor porque han pasado muchas cosas o han sido maltratadas”. 


Método de diagnóstico/pronóstico Terapéutica 
Limpia con huevo e interrogatorio/indefinido; | Calmar los nervios con un té, que se conoce 
generalmente, son sesiones espaciadas por varios | y consigue como té de nervios; para el dolor 
meses; dependerá de cada caso. de cabeza, baños de asiento; agua caliente 
con sal, para evitar que el calor suba y se 
albergue en la cabeza. 
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AIRES 


Grupo de padecimientos con diversas manifestaciones y causas. En todos, se requiere de manera 
>, 
importante la limpia, así como adecuarla para retirar a los “señores aires” que afectan al paciente. 


Malestar general. Padecimiento provocado por aires 
guardianes, oriundos de cada localidad. En general, 
quienes visitan algún otro pueblo son los más afectados. 


Método de agnóstico/ 
pronóstico 
Limpia con huevo e 
interrogatorio / 


Aire/Mal | Los aires desconocen a los visitantes y los enferman, 3 sesiones 
atre son presa fácil si no toman precauciones. Los pacientes 
visten colores vivos o comen mientras van por los cami- Terapéutica 
nos; por eso este padecimiento se confunde o combina | Limpia con huevo, limpia 
con el aire de antojo. con ramo. 
Método de agnóstico/ 
Los aires suelen gustar de alimentos, de olores fuertes; pronóstico 
como ya no tienen cuerpo, comen sólo por el aroma. | Limpia con huevo e inter- 
Los atraen los colores brillantes o llamativos. Este rogatorio / 
2 padecimiento perturba a quien come mientras va por 3 sesiones 
= Aire de los parajes del campo o viste prendas con algún color 
oO antojo- que los atraiga. Hay dos tipos de malestar —ambos Terapéutica 
= Aire de de carácter frío y por antojo de aquellos seres—. Uno Limpia con huevo, limpia 
z frío provoca dolor en la boca, dolor localizado o malestar | con ramo. Para el caso de 
= general, hinchazón, enrojecimiento o granos. El segun- | parálisis facial, se usa un 
T do, más grave, provoca parálisis facial; sólo se presenta | ramo de flores blancas y 
= cuando se come alimento oloroso y no se comparte con | agua bendita, sobre todo si 
© los aires; por eso, se considera un castigo; los espíritus de | se trata del aire proveniente 
e los difuntos o aires de muertos también pueden provo- de un difunto. 
a car este mal.* 
= Es provocado por el encuentro involuntario con el es- Método de diagnóst ico/ 
= píritu de un difunto; al pasar por donde se celebra un pronóstico 


velorio, un entierro o por un panteón, por ejemplo. Tam- 
bién puede ocurrir porque la persona es débil o frágil, 
más sensible a la presencia de estos seres. El padeci- 


Limpia con huevo e 
interrogatorio / 3 sesiones 


lluvia”. La lluvia es tan fría que “puede quemar”. La que- 
madura es el principal síntoma de este padecimiento. 


pee miento ocurre por el simple encuentro o porque el aire a Terapéutica o 
del muerto se queda en el cuerpo de la persona.” En Limpia con huevo, limpia 
consecuencia, tendrá dolor en un brazo o una pierna, | “ON ramo de flores blancas 
“dolor de cerebro” o dolor de cabeza; tendrá pesadillas, | Y 280a bendita. Ingesta de 
cansancio y pesadez general. té hecho de flor silvestre y 

cocosanto. 
Método de diagnóstico/ 

Doña Flavia explica que el granizo y una lluvia muy pronóstico 
fuerte pueden quemar los cultivos y las hojas de casi Limpia con huevo e 

Aire de cualquier planta. Las personas corren el mismo riesgo | interrogatorio / 3 sesiones 

fuego cuando cae una tormenta: es “aire de fuego” o “aire de 


Terapéutica 
Aplicar ungúentos en la 
piel quemada, limpia con 
huevo y limpia con ramo. 
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Aire por 
el 
embarazo 


En este padecimiento es la madre quien se enferma 
por el movimiento constante del feto, y los giros como 
remolino que da dentro del vientre le provocan aire, 
generan dolor, malestar en general y amenaza de aborto. 


Método de diagnóstico/ 
pronóstico 
Limpia con huevo e 
interrogatorio / 3 sesiones 


Terapéutica 
Limpia con ramo, ingesta 
de chocolate caliente con 

un poco de ruda. 


Aire de 


hormiga 


Este padecimiento es provocado por el enojo de las 
hormigas. Los hormigueros son lugares donde viven los 
aires, por ello, una falta de respeto provocará enferme- 
dad;° ello ocurre al pasar cerca de uno y no pedir permi- 
so a las hormigas, que uno coma algo oloroso y no les 
ofrezca un poco o incluso si se les pisa.” También se lla- 
ma aire de hormiga cuando el paciente ha sido mordido 
por estos animales, sobre todo hormigas rojas. Los sín- 
tomas en general van desde hormigueos en las piernas 
hasta ronchas, inflamaciones y una intensa comezón. 


Método de diagnóstico/ 
pronóstico 
Limpia con huevo e 
interrogatorio / generalmente 
3 sesiones 


Terapéutica 
Limpia con huevo; en ca- 
sos graves, hay que llevar 
una ofrenda* al hormiguero 
para que los aires “suelten” 

a la persona afectada.” 


Aire 
casihuis- 
tle!” 


O “aire puesto”; es un “aire de cuates” o un “aire de ge- 
melos”. Padecimiento provocado por personas gemelas 
o bien, por la presencia de los “aires gemelos”, invoca- 
dos por especialistas para dañar a una persona. Por ello, 
se considera un tipo de brujería; de ahí el término 
puesto. Se manifiesta con dolor muy intenso en un 
brazo o la aparición de una bola; la curandera de Amatlán 
se refiere al aire casihuistle como si se tratara de una 
mordida; dice: “aire de gemelos cuando te masca una 
pierna o un brazo”.** 


Método de diagnóstico/ 
pronóstico 
Limpia con huevo e 
interrogatorio / general- 
mente 3 sesiones, aunque 
pueden ser 9 o 12. 


Terapéutica 
Limpia con huevo; limpia 
contra aires usando ramo; 
té contra aire preparado 
con estafiate y, a veces, in- 


gesta de alguna purga. 


Aire de 
salación 


Está considerado como un tipo menor de brujería: una 
persona, movida por la envidia en contra de otra o de 
sus bienes materiales, le envía males mediante oraciones 
o frases simples. A diferencia de los actos de brujería, 
aquí no interviene directamente un especialista o algún 
preparado más especializado; casi siempre se trata de 
las maldiciones expresadas durante las discusiones, con 
miradas y ademanes, o algún material que se ha arrojado 
y es considerado peligroso, generalmente sal o saliva.'* 
Los síntomas son muy variados; pueden ir desde un 
simple dolor de cabeza, pérdida del apetito, debilidad 


y cansancio, hasta la pérdida del sueño; sin embargo, se 


dice que los principales síntomas no son los físicos; la 
persona afectada tiene mala suerte en general. 


Método de diagnóstico / 
pronóstico 
Limpia con huevo e 
interrogatorio / 3 sesiones 


Terapéutica 
Limpia con huevo; a veces 
limpia con ramo; ingesta 
de té de estafiate, guaco y 
contrahierba, un té contra 
la salación o aires y, oca- 
sionalmente, ingesta de las 

“tomas”. 


198 


enero-junio 2024, pp. 19 


2, num. 3, 


Na, ano 


Urdimbre y Tran 


N 


García 


María del Carmen Macui 


CAÍDA DE MOLLERA 
Enfermedad de los bebés y niños pequeños. Sucede cuando son tratados con fuerza y poco cuidado 
o son arrojados al piso por descuido o por un repentino jalón que mueve bruscamente la cabeza, lo 
cual provoca el desplazamiento de la “mollera”. Sufren deshidratación provocada por la diarrea y el 
vómito, y padecen de malestar en general. 


Método de diagnóstico/pronóstico Terapéutica 
Interrogatorio, exploración física y limpia / 1 sola | Maniobra para acomodar la mollera. 
sesión de maniobra 


DANO POR BRUJERÍA 

Resulta de la acción premeditada de un brujo para provocar cualquier desequilibrio en la persona, 
por envidia o por considerarlo un enemigo, debido a problemas que hayan tenido entre ellos o sus 
familias. La ingesta de preparados en la comida es considerada la acción más peligrosa; también es- 
tán los objetos, animales, plantas y sustancias minerales preparadas, arrojados en los lugares donde 
se sabe caminará la persona o algún miembro de su familia; puede ser en su propia casa o sitio de 
trabajo. Destaca el uso de oraciones en las que el brujo o especialista incluye conjuros y maldiciones. 
La sintomatología de los pacientes varía mucho; puede ser desde un malestar general hasta fuertes 
dolores en alguna parte del cuerpo, comúnmente piernas, cabeza o estómago. Se puede agravar 
alguna enfermedad que ya sufra la persona o presentarse otra que no tiene pronta recuperación 
ni explicación etiológica clara; hay casos de pérdida de la vista o invalidez relativa. La mayoría 
describe mala suerte en todos los proyectos a realizar. 


Método de diagnóstico/pronóstico Terapéutica 
Limpia con huevo, interrogatorio y exploración | Limpia con huevo; purga fuerte; limpia con 
física / lectura de cartas y/o lectura por fotografía; | ramo; té de contrahierba, e ingesta de “to- 
3,6 o 9 sesiones, según el caso. mas”. 


EMPACHO 
Afecta el estómago y los intestinos porque algo está pegado y ello produce inflamación, dolor, 
exceso de calor y evacuaciones irregulares. Aqueja a niños y adultos en general, aunque se reconoce 
que los niños son más susceptibles. 


Terapéutica 
Limpiar, despegar lo adherido en el estóma- 
Método de diagnóstico /pronóstico go y combatir el aumento de calor. Tronar 
Limpia con huevo, interrogatorio y exploración | e] empacho por masaje; en el caso de niños, 
física / 3 sesiones de masajes aplicar una purga ligera de aceite de olivo o 


leche de magnesia mezclada con jugo; en el 
caso de los adultos, un té que contiene 
altarreina y tequesquite. 


EMPACHO SECO 
Se produce por algo pegado a los intestinos; provoca una temperatura elevada en el estómago y 
que las evacuaciones sean irregulares y dolorosas, mientras que el excremento es seco y escaso. Más 
común entre adultos. 


Terapéutica 
Método de diagnóstico/pronóstico Limpiar, despegar lo adherido en el es- 
Limpia con huevo, interrogatorio y exploración tómago y combatir el aumento de calor. 
física / una sesión de purga con posible masaje. Administración de purga fuerte con haba de 


san Ignacio, sólo en personas adultas. 
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FRIALDAD O PADECIMIENTOS POR INCLUSION DE FRIO 

Son padecimientos por la inclusión de frío en el cuerpo, principalmente en las coyunturas; atacan 
también piernas y brazos. Las personas presentan dolor e inflamación en la zona afectada. También 
la artritis es considerada una enfermedad por frialdad. 


Frío alojado en el vientre o matriz; provoca flujo irregular. 


Método de diagnóstico / 
pronóstico 
Limpia con huevo e 
interrogatorio / una sesión 


Frío de de baño en el temazcal. 
vientre 
Terapéutica 
Expulsar el frío alojado con 
el baño de temazcal, se uti- 
lizan plantas de naturaleza 
caliente. 
Acumulación de frío en alguna parte del cuerpo, sobre Método de diagnóstico / 
todo rodillas; la posibilidad de que el frío irrumpa en el pronóstico 
cuerpo aumenta en las personas que son enojonas, es Limpia con huevo, 
decir, que por su carácter fácilmente “hacen bilis”. interrogatorio y explo- 
ración física / 3 sesiones 
Terapéutica 
Aplicar vaporizaciones con 
tlamatlantli y sal todas las 
Reuma tardes para expulsar el frío; 
biliosa por las noches, sobar la 
zona afectada con alcohol, 
pastillas de alcanfor y 
Damiana de San Luis. 
Continuar tratamiento 
hasta que desaparezcan 
las molestias. Evitar la 
exposición al frío y a los 
cambios de temperatura. 
Procurar estar tranquilo y 
evitar enojarse tan seguido. 
AFECCIONES MUSCULOESQUELÉTICAS 
Se trata de lesiones en extremidades, se concentran en Método de diagnóstico / 
tendones, “cuerdas y coyunturas” u otra parte del cuer- pronóstico 
po como espalda, manos y espinillas; puede ser algún Interrogatorio y explo- 
golpe con distintos resultados como moretones, infla- ración física / de 1 a 3 
maciones o fracturas. Impiden la marcha adecuada, los sesiones según el caso. 
T movimientos cotidianos; provocan dolor fuerte e infla- 
orce- a r% beds 
en mación en la zona afectada. También se pueden formar Terapéutica , 
zilbes bolas” en el caso de caídas que no han sido atendidas; | Sobadas localizadas; in- 
fracturas ello mostraría que es necesario atenderse cada vez que | gesta de tés para los golpes 


haya algún evento de este tipo, pues todos los incidentes 
se acumulan, permanecen si no son revisados por un es- 
pecialista; ver desvanecer un moretón no significa que el 


mal por la caída o el golpe haya desaparecido. 


“internos”, puede ser té de 
coachalalate, árnica y hier- 
ba del golpe. En el caso de 
fracturas, hay que acomodar 
el hueso y aplicar “pegahueso” 


en emplasto. 
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ABERTURA DE CINTURA 
Provocado por resbalar y caer de sentón, pisar mal o pisar en falso; ello tuerce la columna, provoca 
malestar, dolor, inflamación y desplazamiento de la cintura. Este padecimiento se presenta en 
ambos géneros, pero si se trata de una mujer, es común que su matriz u ovarios también se en- 
cuentren fuera de su lugar. 


Terapéutica 
Cerrar la cintura con masaje; tomar un té 
preparado de boldo, té amargo y coscomate. 


Método de diagnóstico/pronóstico 
Interrogatorio y exploración física / 3 sesiones 


MOCAXANI 
Es estar enfermo por tantos golpes, numerosas caídas que “lleva” el cuerpo; deben darse varios 
masajes para que la persona no se enferme con mayor gravedad. Los síntomas de una persona con 
mocaxani son pesadez, cansancio, dolor en todo el cuerpo; hay pacientes que a menudo presentan 
otro padecimiento (relajamiento). 


Método de diagnóstico/pronóstico Terapéutica 
Limpia con huevo, interrogatorio y exploración | Masaje para juntar el pulso, un masaje 
física / 3 sesiones general en todo el cuerpo. 


LIMPIA DE CASAS Y NEGOCIOS 

Esta actividad se presenta a petición explícita del paciente bajo dos circunstancias: 1) Tiene sospe- 
cha de que en su casa o negocio han tirado algún objeto preparado en su contra o quiere evitar 
enfermarse de brujería o algún miembro de su familia. 2) La persona ya padece daño por brujería; 
en la limpia que doña Flavia realiza al inicio, puede identificar si fue por algo arrojado en su casa 
o negocio. En estas circunstancias, la limpia de casas es primordialmente un método preventivo en 
el primer caso, y en el segundo, forma parte del tratamiento para daño por brujería o incluso en 
salaciones. 


Método de diagnóstico/pronóstico Terapéutica 

Limpia con huevo, lectura de cartas / 1 sesión Limpiar el lugar y cortar la brujería. Doña 
Flavia realiza un rezo para retirar el mal, 
riega agua bendita en forma de cruz en las 
cuatro esquinas del lugar y, conforme reza y 
camina por todos los espacios, hace fuertes 
movimientos en el aire para cortar el mal con 
un cuchillo grande o una espada. 


MAL DE ojo 

Ocurre cuando una persona que posee una “vista fuerte” fija enérgicamente su mirada en otra 
persona; los más afectados son los bebés y niños. También se puede afectar a las plantas y a los 
animales. La mirada fija es por “gusto”, pues para quien mira se le hace “bonito y le gusta”. No 
entrar en contacto con la persona “deseada” la enfermará inevitablemente.** El mal de ojo es un pa- 
decimiento generado por la envidia y por ello a veces se considera un tipo de daño. Los malestares 
más comunes son falta de apetito, alta temperatura, dolor de estómago y dolor de cabeza. El calor 
se extiende en todo el cuerpo del paciente, pero se aloja sobre todo en la cabeza. La mirada del 
ojeador se considera cargada de calor; de ahí los síntomas en el paciente. 
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Método de diagnóstico/pronóstico 
Limpia con huevo, interrogatorio / 3 sesiones 


Terapéutica 
Limpia con huevo 3 veces; purga ligera y té 
preparado con un listón rojo y un anillo o 
arete de oro. 


Método preventivo 
Colocar a los niños y bebés un ojito de ve- 
nado, amuleto que recibirá la mirada fuerte 
en caso de encontrar a una persona con esta 
cualidad; también se puede usar un listón 
rojo, más común en plantas y animales. Los 
animales pueden tomar un poco de la bebida 
llamada “tomas” junto con frijolitos “niños” 
o colorín. 


RELAJAMIENTOS 
Padecimientos provocados por el desplazamiento o caída de los órganos reproductivos. 


Puede ser un golpe en el bajo vientre o un estirón brus- | Método de  diagnóstico/ 
co; también si la persona abusa de la actividad sexual. pronóstico 


Limpia con huevo, 


© 
© interrogatorio y exploración 
as Relaja- visual / 3 sesiones 
= miento de 
oO testiculos Terapéutica 
2 Acomodar los testículos; 
p= para ello, se realiza un 
D masaje en el vientre. Evitar 
= cargar cosas pesadas o hacer 
O mucho esfuerzo físico. 
D Se asocia con otros padecimientos como abertura de Método de diagnóstico/ 
© cintura, provocado por un repentino resbalón o cuando pronóstico 
© la persona cae de sentón; casi siempre son padecimien- Limpia con huevo, 
= tos simultáneos y es normal que tras una caída se las- interrogatorio y exploración 
time la cintura y se desacomoden los ovarios." física / 3 sesiones 
Relaja- 
miento de Terapéutica 
ovarios Acomodar ovarios con un 


masaje; tomar té de co- 

cosanto, en ayunas, antes 

de la comida y la cena. 

Evitar cargar cosas pesadas 

o hacer mucho esfuerzo 
fisico. 


SALACIONES 
Este padecimiento se relaciona con el aire de salación o con un tipo menor de daño por brujería. 
Como en el primer caso, no es necesario buscar el trabajo de algún especialista para hacer un mal a 
alguien; las personas realizan por sí mismas preparados simples o sencillamente arrojan sal o tierra 
de panteón en la casa o lugar de trabajo o por donde pasa la persona que se pretende lastimar. 


Método de diagnóstico/pronóstico 
Limpia con huevo e interrogatorio / 3 sesiones 


Terapéutica 
Limpia con huevo, purga ligera, limpia con 
ramo, té de contrahierba, e ingesta de “to- 


» 


mas. 
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SUSTO 

Padecimiento provocado por la salida de una entidad anímica del cuerpo del paciente. En Amatlán, 
se conoce como sombra. En general, ocurre de manera involuntaria después de un fuerte sobresalto, 
ocasionado por múltiples causas.'* Por la naturaleza del evento, a menudo se combina con los pa- 
decimientos de aire, pues ellos pueden provocar el sobresalto y robar la sombra o bien, si la persona 
se encontró con el espíritu de un difunto, por el miedo perderá su sombra y además cargará con el 
aire del muerto. Los síntomas se combinarán según el padecimiento o padecimientos, pero preva- 
lece el sentimiento de intranquilidad y miedo, falta de sueño y apetito. Cuando se logra dormir, hay 
pesadillas. Si la persona no recupera su sombra, la muerte es inminente, aunque pueden pasar años 
antes de perder irremediablemente la vida. 


Terapéutica 
Reintegrar la entidad extraviada con el 
ritual para “levantar la sombra”, para el que 
se requiere una oración diferente. Ingesta de 
té de epazote en ayunas. 


Método de diagnóstico/pronóstico 
Limpia con huevo e interrogatorio / 3 sesiones, 9 o 
12 según el caso. 


Práctica médica: terapéutica y sistema de creencias 


Para saber cabalmente cuál padecimiento aqueja al paciente y conocer su ori- 
gen, los curanderos de Morelos utilizan métodos como la consulta mediante 
maíces, lectura de cartas y, sobre todo, la limpia con huevo. En todos ellos, 
como parte de la ejecución, se pronuncia alguna oración, pues “el aspecto ver- 
bal de la actuación de un chamán es decisivo para su reputación. Un chamán 
competente, no sólo hace diagnósticos correctos, sino que además sabe cómo 
rezar, cuántas oraciones debe pronunciar, a quién debe dirigir sus súplicas y 
qué objetos tiene que utilizar para curar los diferentes padecimientos”.”” 

De igual manera, destaca la observación o exploración física del paciente; 
el reconocimiento de las afecciones, como en otras tradiciones médicas, es 
crucial a partir de la observación detallada.” Algo que a primera vista resulta 
evidente es cuando los especialistas observan directamente un golpe, algu- 
na inflamación, la aparición de una bola o irritaciones y enrojecimientos en 
los ojos o en la piel. Los médicos o tepahtianih de Hueyapan, al noreste de 
Morelos, realizan el diagnóstico también por la observación, la limpia y el 


interrogatorio, que permiten reconocer las primeras manifestaciones de la 


enfermedad, frecuentemente observadas por el paciente y su familia. A lo 
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anterior se suma la experiencia del suefio para conocer los males que aquejan 
a los pacientes.” 

Ahora bien, hay que señalar que el procedimiento de auscultación adquiere 
relevancia durante la primera limpia con huevo, utilizada precisamente para 
establecer el diagnóstico del paciente. Aquí proponemos que esta técnica 
facilita la observación clínica de los médicos indígenas. El mecanismo es 
ciertamente mucho menos perceptible a los ojos inexpertos. Veamos el ejemplo 
de la curandera de Tepoztlán. 

Durante toda la ejecución de la limpia, la curandera fijará su mirada sobre 
el cuerpo del paciente, quizá un tanto más sutil para el espectador y aun para 
el enfermo, quien está en el centro de la acción. La ejecución de la limpia 
es el momento idóneo para acercarse, recorrer y observar todo el cuerpo, 
de modo que se puede percibir y observar con mayor detalle; la limpia es 
una lectura visual única del curandero. La hipótesis es que los médicos 
indígenas desarrollan una observación del cuerpo tan especializada que les 
permite reconocer incluso microgestos.” Aunque apenas es una parte del 
ejercicio clínico, sin duda es una de sus cualidades más destacadas, pues la 
observación es elemento fundamental para establecer el diagnóstico médico 
de cada paciente. 

Para confirmar o conocer más datos sobre la enfermedad y las circunstancias 
que la rodean, se puede recurrir a otros métodos como la lectura de cartas 
españolas, cuyo aprendizaje ocurre de varias maneras, mediante un maestro 
o también por medio de los sueños. Entre los Claclasquis de los Altos de 
Morelos, el aprendizaje de lectura de cartas españolas se realiza en sueños y 
la experiencia onírica puede formar parte del entrenamiento de algunos 
especialistas.” La curandera doña Flavia explica que en las cartas se puede 
leer incluso si la persona que solicita el tratamiento tiene malas intenciones o 
si ha afectado a alguna persona. La lectura de las cartas encierra mecanismos de 


interpretación entre las formas de la baraja y símbolos asignados a cada carta, 
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aunque no son estáticos, pues la combinación de ellas dará otros sentidos; por 
esto, las posibilidades de interpretación aumentan considerablemente. 

El procedimiento de la médica de Tepoztlán es más o menos como sigue: 
toma la baraja completa y comienza mezclando los naipes, al tiempo que 
enuncia una oración en específico para el caso; ésta no se realiza en voz 
alta, apenas puede oírse, pero el gesto de su rostro y su mirada fija en la 
manipulación que realiza hace visible que está en el transcurso de un acto 
ritual. Después de terminar de rezar, pide a la persona que parta en tres las 
cartas; luego doña Flavia toma de nuevo el conjunto de éstas y comienza a 
repartirlas una a una hasta formar una cruz cuadrada: comienza colocando 
una carta y alrededor de ella, otras cuatro más. Sigue así alternando 
cada lado hasta terminar con todo el juego de naipes. Mientras hace este 
procedimiento, indica al paciente qué es lo que ella ve; generalmente, se 
observa el padecimiento reciente y si hay alguno previo; para seguir leyendo, 
vuelve a mover de lugar algunas cartas y continúa con su explicación. 

Después, la especialista sigue la lectura con un movimiento diferente; 
reúne todas las cartas en una sola pila y las acomoda en cuatro hileras hori- 
zontales, colocadas de izquierda a derecha; cada carta se ubica a noventa gra- 
dos, encima una de otra, dejando poco más de la mitad de la cara expuesta; en 
este punto, doña Flavia hace saber a la persona qué clase de “suerte” tiene: si 
es una persona que con el tiempo tendrá bienestar en su casa y su familia, o si 
le ocurrirán ciertas desventuras. Hacia el final de la lectura, la curandera toma 
de arriba hacia abajo la tercera y cuarta hilera y vuelve a barajar las cartas para 
colocarlas en líneas; esto ocurre habitualmente dos veces más. En todo este 
tiempo, se ratifica la información dada al paciente anteriormente, aunque 
puede ocurrir que surjan nuevos significados en estos últimos movimientos; 
si la persona insiste en conocer más sobre su estado o algún otro problema 


que lo aqueja, con estas manipulaciones finales se puede saber la respuesta. 
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Cuando en el diagnóstico se ha identificado que los malestares físicos y 
trastornos de la mente o de la suerte son causados por daño de brujería 
o salación, hay otro método de lectura complementario: la lectura por foto- 
grafía. Dicho método se usa para saber a profundidad las causas del problema; 
sobre todo, si se trata de disputas o discusiones, eventos que comúnmente 
rodean a los padecimientos de este tipo. Saber quién ha sido el causante es 
necesario para la curación del paciente, ya que el especialista puede preparar 
velas en un breve ritual para alejarlos definitivamente de la vida de la persona. 

Una vez identificada la enfermedad, se establece no sólo cómo tratar 
al enfermo, sino también el pronóstico, pues se especifica cuánto tiempo 
tomará la persona en sanar y qué tipo de tratamiento debe ser aplicado; 
se determina el número de veces que se repetirá, por ejemplo, la limpia, y se 


definirán los recursos terapéuticos, tiempo, dosis y medios de aplicación. 


Limpias y otras actividades rituales 


El uso de la limpia posee una doble función: diagnosticar y curar. Desde las 
primeras ocasiones, el cuerpo es limpiado de aquello que lo afecta. El número de 
limpias para devolver la salud pueden ser tres, seis o doce; todo depende de la 
enfermedad, del estado de cada paciente y de la forma de trabajo del médico. 
Es el principal método de intervención contra prácticamente cualquier 
padecimiento. 

En el caso de doña Flavia, la técnica es como se describe: pide al paciente 
que se ponga de pie en medio de la habitación, sin preferencia hacia dónde 
mirar, pues se considera que todas las acciones se realizan frente al gran altar 
de la mesa y, por ello, son actos no escondidos, que siempre mantienen una 
connotación positiva por estar delante de todas las imágenes sagradas. Doña 
Flavia rocía con un poco de sus lociones, casi siempre, “agua de espíritus”, 


y comienza a rezar mientras frota ligeramente el huevo sobre el cuerpo del 
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paciente; siempre comienza por la cabeza, le sigue rostro, brazos, espalda, 
pecho, cuello, piernas y termina con los pies. El momento central de la lim- 
pia ocurre cuando la curandera salpica con destreza al paciente usando la 
misma loción de antes; la oración prosigue con la enunciación de un conjuro; 
luego, sus palabras se interrumpen brevemente para soplar y así “limpiar” al 
paciente; la escena se repite una vez más. Para terminar la limpia, se pide una 
breve intervención de la persona: la especialista dicta unos versos que deberá 
repetir, al tiempo que le moja las manos con la misma loción; es menester que 
ella también pida de facto por su propia curación ante Dios y los santos, con 
sus propias acciones y con su propia voz. 

Esta técnica de carácter ritual bien puede llamarse limpia-rezo, pues 
la enunciación organizada de varios conjuntos de versos tiene un gran valor 
en conjunto con la ejecución práctica de las acciones calculadas de los médicos 
indígenas con un huevo o con cualquier otro instrumento terapéutico. 

Para interpretar el huevo, se rompe el cascarón y se deposita el conteni- 
do en un vaso con agua limpia; entonces es posible el estudio de las figuras que 
rodean a la yema. Laurencia Álvarez señala que “lo que se estudia del huevo 
son las figuras que se forman en las diversas partes; en algunas circunstancias, 
se observa hasta la superficie del agua que también es importante”.”* Para los 
especialistas es claro que hay que establecer una correspondencia entre la per- 
sona y la yema, que lo representa. Así lo consideraba don Lucio, un conocido 
granicero y curandero de Nepopualco, en el municipio de Totolapan; para él, 
la yema representaba a la persona.” Para la curandera de Tepoztlán, en la parte 
inferior de la yema se localiza la condición en que se encuentra el estómago y 
también si el cuerpo se encuentra cansado o si acaso le han arrojado algo en 
el camino. Si el paciente sufre de alguna dolencia en la cabeza o en la espalda, 
doña Flavia la ubica en la parte superior de la yema. A medida que transcurren 
las limpias de un paciente, la lectura cambia, pues los malestares deberían dis- 


minuir y ello permite ver cómo evoluciona la salud de la persona. 
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En términos generales, siguiendo los comentarios de dofia Flavia, hay 
una proyección en pequeña escala del espacio-tiempo de la Tierra, del cielo 
y del paciente, que se ubica en medio. Esto coincide con la representación 
generalizada del universo para los pueblos nahuas, el cual “es concebido, al 
igual que en la mayor parte de los pueblos mesoamericanos contemporáneos, 
en tres grandes niveles: la tierra, el cielo y el inframundo”.” Finalmente, en 
la lectura del huevo, doña Flavia puede saber si ha tenido otros malestares, 
enfermedades, cirugías o algún otro tratamiento y puede “leer” parte del 
carácter de la persona. 

En cambio, en la limpia con ramo frecuentemente se utiliza un manojo 
compuesto de varios tipos de hierbas, aunque podría ser sólo una en particu- 
lar; en cualquier caso, se conoce como ramo de limpia. Queda claro que el 
objetivo de esta limpia ya no es establecer el diagnóstico o pronóstico, sino 
aliviar al paciente de ciertas emanaciones nocivas o “malos aires”. Las plantas 
comúnmente utilizadas son pirul (Schinus molle), estafiate (Artemisia ludovi- 
ciana), ruda (Ruta) y flores rojas, rosas (Rosa) o claveles (Dianthus caryophyllus). 
Estos ramos se consiguen fácilmente en los mercados; en Tepoztlán hay al 
menos dos puestos que los venden; en uno, lo preparan al momento de la 
venta. La técnica de limpia con ramo es semejante a la anterior: se pasa el 
ramo hacia abajo por todo el cuerpo del paciente, se comienza en la cabeza 
y termina en los pies. 

Es común hacer una pequeña fogata en medio del piso frente al altar; 
para ello, se deja caer un poco de alcohol y rápidamente se provoca la flama 
con un cerillo. La lumbre servirá para quemar todo lo que el ramo recoja del 
paciente. Esta limpia es más corta, sujeta a la duración de la llama; quizá por 
ello se limpia con cierta velocidad. En el caso de la curandera doña Flavia, el 
contenido verbal que acompaña a la ejecución es también más corto y con- 
creto; aunque, si la fogata es muy pequeña, siempre hay opción de reavivarla 


rociando otro poco de alcohol. En algunos casos, cuando queda algo de la 
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lumbre, se pide al paciente que él mismo sacuda sus brazos y piernas con ayu- 
da de las manos; como en la limpia anterior, es una forma de participación 
activa de su curación. 

Por otro lado, no es raro que el uso de la limpia como técnica terapéutica 
por excelencia se extienda a objetos y espacios sociales determinados. Es muy 
común la solicitud de limpia de casas, pues algún daño pudo haberse tirado 
directamente en la entrada. Pero también se pide limpiar locales o puestos; 
cuando se trata de limpiar negocios, se busca alejar las envidias y “bende- 
cir” el espacio, una protección contra cualquier posible amenaza futura. La 
realización de esta limpia requiere un arma cortante y agua bendita; por lo 
general, la limpia se realiza en una sola ocasión. El arma dispuesta puede ser 
una espada o cuchillo grande; la función de estos objetos es “cortar brujerías”. 

Consideramos que las limpias en general son actividades cargadas de 
religiosidad y de la habilidad propia del especialista en varios aspectos; sobre 
todo, el manejo adecuado de un repertorio verbal, motriz y del uso adecuado 
de ciertos elementos de distintos materiales. Hay siempre una correspondencia 
entre todos ellos; nada está aislado, pues el cuidado que se guarda en 
la elaboración previa y que se mantiene durante la realización propia de la 
actividad ritual hace manifiesto el valor de su utilización. Poner en marcha 
aquellos elementos en su conjunto mediante elaboradas acciones y versos 
complejos implica en el sistema de creencias la puesta en marcha de fuerzas 
de la naturaleza o bien, fuerzas sagradas de forma expedita. 

Hay acciones médicas de tipo ritual aparentemente más complejas, 
quizá debido al uso exclusivo de ciertos elementos o por los objetivos que 
los especialistas persiguen. Dentro de la práctica médica, además de los tipos 
de limpia anteriores, destaca el procedimiento para el tratamiento de susto 
o para el retiro de personas nocivas de la vida del paciente, que se realiza 


mediante veladoras preparadas. 
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Cuando se trata de las ceras, generalmente se les amarra un listón y flores; 
a veces solo uno, siempre utilizando un color considerado fuerte, como el 
azul cobalto, rojo o rosa fucsia. Además, se puede sacar el pabilo de la velado- 
ra y colocarlo al revés; el efecto buscado es revertir o enviar lejos el mal que 
se haya enviado al paciente. El cordón representa la acción malintencionada 
y voltearlo es regresarlo. Cuando las velas son usadas para llamar la buena 
suerte de una persona, entonces se les coloca un poco azúcar o semillas en la 
punta de la cera. 

Las velas tienen otra cualidad: por medio de ellas se puede llamar, hacer 
venir a las personas que están lejos. Se usan de esta forma cuando se necesita 
que alguna persona regrese; la razón puede ir desde la nostalgia de una madre 
por su hijo hasta la necesidad de su presencia para resolver algún problema 
en particular. Para preparar la vela, en el caso de la curandera de Tepoztlán, 
también agrega una pizca de azúcar, luego escribe el nombre de la persona 
solicitada atrás de una foto que debe llevar el familiar. La foto se coloca 
bajo la cera una vez encendida y comienza a rezar. A veces, algunas frases de 
mando se pueden escuchar: “yo te ordeno que vengas a los pies de tu madre, 
te ordeno que te enamores de tu madre, que regreses a la puerta de su casa”. 

En el caso del padecimiento susto, el tratamiento exige devolver la sombra 
perdida del paciente; no obstante, se habla de distintos tipos de susto o espanto, 
pues en ellos pueden estar involucrados uno o más seres de carácter numinoso 
o seres de la naturaleza. Habrá entonces que realizar ceremonias específicas en 
las cuales se llevará a cabo una negociación, una solicitud para intercambiar la 
sombra cautiva por alguna ofrenda. El tipo de terapéutica dependerá del tipo 
de susto que se padezca. La mayoría de los médicos indígenas recurrirán a un 
llamado: un rezo de gran complejidad que demandará el regreso de la sombra 
para reintegrarla inmediatamente al cuerpo del paciente. Es común que se 
combine con otros padecimientos, casi siempre con males por aires; por ello, la 


terapéutica se vuelve más compleja en aquellos casos. 
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Por su parte, doña Flavia la llama, le grita siempre de la siguiente 
manera: coloca a la persona en una silla frente a su altar, que se mantiene de 
pie al costado izquierdo; en algunas ocasiones, comienza rezando un credo 
o un padrenuestro, luego enuncia inmediatamente la oración especializada 
para llamar a la sombra; pone la mano izquierda sobre la cabeza del paciente, 
mientras que la derecha la coloca sobre el hombro izquierdo; en el momen- 
to de “gritar” sobre el oído, también izquierdo, su mano derecha se mueve 
ahora detrás del cuello de la persona. Al rezar, su voz cambia de tono, ritmo 
y velocidad: a veces el rezar suena a un canto o a un lamento y, en dado mo- 
mento, efectivamente grita, “¡José!” en el caso de los varones y “¡María!” para 
las mujeres; aquellos cambios de voz se intercalan con varios soplidos sobre 


el mismo oído. 


Maniobras prácticas 


Una de las maniobras que requiere gran precisión y experiencia por parte de 
los médicos indígenas es la utilizada para la caída de mollera. En Tepoztlán, 
antes de iniciar, se coloca en el piso una tina con agua, luego se coloca al niño 
de cabeza, tomado por los pies; con una mano se le acerca hacia el agua y, en 
seguida, el especialista golpea las plantas de los pies con su palma; con ello, la 
parte posterior de la cabeza hará contacto con el líquido dispuesto. La “finalidad 
es levantar la depresión de la fontanela anterior” que debería favorecerse por 
la tensión que provoca la adherencia al líquido del recipiente.” 
Otras técnicas son los masajes; veamos los más representativos. 

En Tepoztlán, doña Flavia realiza un masaje general de “juntar pulso”, masa- 
je para las personas que son muy nerviosas, temerosas y que se preocupan 
con facilidad. La finalidad es proporcionar tranquilidad y evitar que la per- 
sona sea susceptible de padecer de “nervios” o a perder su sombra fácilmente 


ante cualquier situación; por ello, este masaje puede considerarse también un 
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método preventivo. Hay una variante en el uso del masaje general requerido 
para el padecimiento mocaxani, que consiste en sobar todo el cuerpo para 
aliviar golpes o caídas acumuladas. El procedimiento habitual es semejante 
en ambos casos. 

Otro masaje es el empleado para el padecimiento de empacho. En Hueya- 
pan, el tratamiento incluye “tronar el empacho”, es decir, hay que ir “tomando 
la piel con las yemas de los dedos y levantándola tanto como se pueda. Se 
empieza a ‘pellizcar’ a la mitad de la espalda, terminando un poco más abajo 
de la cintura; si truena la piel significa que hay empacho”.* La creencia dice 
que una vez que se ha escuchado tal chasquido es porque la comida, o lo que 
se haya pegado al estómago, se ha despegado finalmente. 

En tal caso, la médica doña Flavia da un masaje para “juntar todo lo malo”. 
Entonces, debe sobar las piernas, la cabeza, la cara, el pecho y los brazos, 
mientras sus movimientos siempre van hacia el estómago; una vez ahí, se 
reúne lo que se ha juntado haciendo movimientos circulares con la mano; 
luego, colocado el paciente boca abajo, se repite el masaje, esta vez en la espalda. 
En Hueyapan, para “tronar el empacho”, también se jala y aprieta la piel a lo 
largo de la columna vertebral, se pellizca hasta tronar la piel, justo en la zona 
baja de la espalda, a la altura del hueso sacro. Es importante no soltar por 
completo la piel conforme se avanza en los movimientos; en todo momento 
se usa la pomada llamada pan puerco, ello ayuda a que no sea tan molesta la 
manipulación, además de contrarrestar el malestar del estómago, pues se en- 
cuentra muy caliente y la pomada disminuye la temperatura. Después de este 
proceso, se envuelve la zona del cuerpo con papel de estraza. Si han pasado 
tres sobadas y el paciente “no se quiere componer”, como dice la curandera, 
significa que el calor del estómago no ha disminuido; entonces, es necesario 
aplicar unos “baños de asiento”, es decir, dos o tres litros de agua preparada 
con sal. Se espera que, al sumergir al paciente sentado, se ayude a regular las 


evacuaciones y con ello calmar los malestares que han provocado. 


212 


3-219 


Urdimbre y Trama, año 2, núm. 3, enero-junio 2024, pp. 19 


N 


García 


Maria del Carmen Macui 


Relacionado con los malestares del estómago, está el masaje para quienes 
han tomado una purga. Hay que deshacer los “nudos” hechos en las “tripas”, 
pues provocan mucho dolor y suelen aparecer justo antes de las primeras 
evacuaciones. En contraste, hay otro masaje usado para provocar que la pur- 
ga “trabaje mejor”: se le conoce como manteada y consiste en acomodar al 
paciente en medio de una manta o sábana lo suficientemente grande y re- 
sistente, pues entre dos personas mecerán a la persona por unos minutos. La 
técnica requiere cierta destreza y fuerza, pero si se realiza de forma adecuada, 
la purga tendrá un efecto mejor y más rápido. La médica de Tepoztlán expli- 
ca que agitar el cuerpo del paciente es como enjuagar un vaso; en este caso, 
el estómago e intestinos hacen la función del recipiente y la purga recién 
ingerida es el líquido que debe llegar a todas las paredes de las vísceras para 
“lavar bien y despegar” todo lo malo. 

Otras maniobras son utilizadas para padecimientos por relajamiento, 
cuyo objetivo es acomodar tanto ovarios como testículos. Estas enferme- 
dades afectan la fertilidad de las personas y es mucho más recurrente en las 
mujeres. En Tepoztlán, la persona será puesta sobre el respaldo de una silla 
inclinada con los pies hacia arriba; la gravedad favorecerá el acomodo de los 
ovarios; luego habrá que fajar muy bien al paciente, pues los movimientos de 
la vida diaria pueden desplazar nuevamente los órganos. 

Cuando una persona padece de parálisis facial por la acción de un aire, 
además de las limpias, se puede dar un masaje suave con aceite de almendras; 
se recomienda realizarlo aun sin padecer la enfermedad pues es un método 
preventivo sobre todo si la persona en el pasado ya ha sido víctima del mismo 
mal. 

También están los masajes localizados para golpes y torceduras en 
extremidades, “bolas” por estrés, o para las “cuerdas”, es decir, tendones y 
nervios; doña Flavia suele utilizarlos aunque son los hueseros o sobadores 


quienes emplean con mayor recurrencia esta terapéutica. 
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Para el tratamiento general de las lesiones musculoesqueléticas y para 
problemas de frialdad, además de los masajes se recurre a veces a las 
vaporizaciones: aplicaciones localizadas de vaho proveniente de una o de 
varias plantas. Padecer frialdad quiere decir que se ha alojado frío en alguna 
parte del cuerpo y el objetivo es sacarlo. Cuando se han tenido golpes, 
torceduras o fracturas, se corre mayor riesgo de padecerla; no obstante, hay 
otras circunstancias propicias para enfermar de frialdad, como la exposición 
brusca a cambios de temperatura o el carácter colérico de las personas. Para 
calmar dolores muy intensos tanto musculares como de huesos, tanto por 
lesiones o accidentes o por la simple entrada de frío, se utilizan regularmente 
friegas o sobadas con alcohol, donde a veces se ha dejado macerar plantas 
como la Damiana de San Luis o la mariguana. 

El temazcal es otro método utilizado para problemas de frialdad, 
lesiones musculoesqueléticas, como coadyuvante al trabajo de parto y, 
posteriormente, durante el puerperio. Se trata de una “habitación pequeña 
de forma redonda o rectangular, construida con piedra o adobe; en su interior 
se almacena una alta concentración de vapor que permite realizar el baño”.” 
Este método siempre requiere la presencia de un especialista y se necesita 
siempre ayuda de otros para llevar a cabo todas las tareas. Es preciso que, 
según el caso, sea un curandero o una partera quien prepare el baño, ya que el 
vapor que se utiliza, además de alcanzar altas temperaturas, requiere plantas 
específicas para cada padecimiento. Además del baño de vapor, ocasional- 
mente se proporciona al paciente un masaje en todo el cuerpo, combinando 
diversos métodos terapéuticos. El uso del temazcal ha sido ampliamente 
registrado en distintos pueblos; son reconocidos los múltiples usos terapéuti- 
cos, las variaciones de construcción y las distintas formas de obtener el vapor. 
No sólo en el estado de Morelos se continua el uso; de hecho, en Milpa Alta, 


por ejemplo, su uso ha tomado mayor popularidad. 
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Para entender el uso del temazcal en las poblaciones hay que remitirlo 
al sistema de creencias de los pueblos: “Lo interesante del temazcal es que 
no [sólo] debe verse como un espacio arquitectónico o una práctica médica, 
sino también como un conjunto de símbolos que sólo tienen significado en 
el contexto del sistema de creencias sobre la concepción del mundo de los 


pueblos mesoamericanos” (Peralta y Flores, 2006: 11 ). 


Comentario 


Los apuntes anteriores han tenido la finalidad de mostrar al lector parte de 
la medicina de tradición nahua del norte de Morelos y, con ello, la relación 
que guarda el sistema médico con el sistema de creencias. La terapéutica está 
cimentada en las concepciones del cuerpo, de la salud, de la enfermedad y el 
padecer, cuyos efectos son perceptibles más allá de los márgenes corporales. 
Ninguna medicina puede deslindarse de las características socioculturales 


que las rodean. 
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NOTAS 


1 Este trabajo se nutre de otras investigaciones y registros etnográficos dedicados a distin- 
tas comunidades nahuas del estado de Morelos y se suma el trabajo de campo realizado por 
la autora, fundamentalmente en Tepoztlán, la cabecera municipal, así como en los pueblos 
de San Andrés de la Cal y Amatlán de Quetzalcóatl, del mismo municipio. Otras comuni- 
dades visitadas fueron la cabecera de Tlayacapan y el pueblo de Oacalco, en el municipio 
de Yautepec y, finalmente, el pueblo de Cuentepec, localizado en el municipio de Temixco. 
El trabajo de campo ofreció la oportunidad de conocer personas en Tepoztlán, originarias 
de las cabeceras municipales de Huitzilac, Tlalnepantla y Totolapan, quienes compartieron 
su experiencia con la autora. Las comunidades referidas a partir de la literatura etnográfica 
son: Atlacholoaya, en el municipio de Xochitepec; Oaxtepec, perteneciente al municipio de 
Yautepec; Ocotepec, del municipio de Cuernavaca, y las cabeceras municipales San Andrés 
Hueyapan y Zacatepec de Hidalgo. 

2 Roberto Campos (comp.), Antropología Médica en México, México, Instituto Mora, 
Universidad Autónoma Metropolitana, 1992, p. 89. 

3 Vid. John M. Ingham, “On Mexican folk medicine”, American Anthropologist, Ameri- 
can Anthropological Association, Virginia, vol. 72-1, 1970, pp. 76-87 y Óscar Lewis, Tepoz- 
tlán. Un pueblo de México, México, Joaquín Mortiz, 1968. 

4 De forma muy semejante a lo descrito en Amatlán, en Tecospa, Milpa Alta, se conoce 
como aire de cueva; provoca granos en la boca o en otra parte del cuerpo, también hincha- 
zones dolorosas y, en los casos más graves, ocasiona parálisis facial, vid. William Madsen, 
The virgin s children: life in an Aztec village today, Nueva York, Greenwood Press Publish- 
er, 1960, p. 181. Por ello, se dice en San Andrés Hueyapan, municipio de Tetela del Vol- 
cán, que es incorrecto estar comiendo en los lugares donde viven los aires, vid. Laurencia 
Álvarez Heydenreich, La enfermedad y la cosmovisión en Hueyapan, Morelos, México, 
Instituto Nacional Indigenista, 1987, p. 132. Este riesgo también es reconocido en el pueblo 
de Ocotepec (Luis Miguel Morayta Mendoza, “La tradición de los aires en una comunidad 
del norte del estado de Morelos: Ocotepec”, en Beatriz Albores y Johanna Broda (coords.), 
Graniceros. Cosmovisión y meteorología indigenas de Mesoamérica, México, El Colegio 
Mexiquense, Universidad Nacional Autónoma de México, 2003, p. 226). 

5 En Hueyapan, se conoce como cargar muertos (L. Álvarez Heydenreich, op. cit., p. 131). 
6 En San Andrés de la Cal, Tepoztlán, los ahuaques —aires— que moran en hormigueros 
provocan enfermedad considerada fría (César Augusto Ruiz Rivera, San Andrés de la Cal. 
Culto a los señores del tiempo de Rituales Agrarios. Historia y Antropología de un pueblo 


de Tepoztlán Morelos, Cuernavaca, Universidad Autónoma del Estado de Morelos, Centro 
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de Investigacion y Docencia en Humanidades del Estado de Morelos, 2001, p. 81). En 
Tlayacapan, doña María del Refugio me dio la misma explicación: los “señores aires” se 
meten en la tierra por los hormigueros (Trabajo de campo, 2012). Para el curandero don 
Lauro de Tepoztlán, las hormigas tienen aire; por ello, el paciente de este mal puede soñar 
con hormigas (Mercedes De la Garza, Sueño y alucinación en el mundo náhuatl y maya, 
México, Universidad Nacional Autónoma de México, 1990, p. 118). 

7 En San Andrés de la Cal, un niño orinó sobre el “hoyito” de un hormiguero y los aires 
lo castigaron por faltarles al respeto, por afectar a “donde viven las hormigas” (Alicia María 
Juárez Becerril, Los aires y la lluvia. Ofrendas en San Andrés de la Cal, Morelos, México, 
Editora de Gobierno del Estado de Veracruz, 2010, p. 121). 

8 En Amatlán, la ofrenda es básicamente la misma que se coloca a los aires para la 
petición de lluvia y para el término del año. 

9 En Tlayacapan, se realiza una ofrenda con el mismo fin (Bernardo Baytelman, Acerca 
de plantas y de curanderos. Etnobotánica y antropología médica en el estado de Morelos, 
México, Instituto Nacional de Antropología e Historia, 2002, p. 330). En este pueblo, la 
ofrenda consiste en un conjunto de figuritas hechas de barro que representan a los aires; 
además, se llevan alimentos, como una olla con mole verde de pepita de calabaza, prepara- 
do con tres o cuatro hojas de ruda y de Santamaría y alrededor de diez tamalitos, vid. Marco 
Buenrostro, “Mal aire”, La Jornada de en medio, 134, p. 28* y Berenice Granados, y San- 
tiago Cortés, “Juego de aire: relatos, mitos e iconografía de un ritual curativo en Tlayacapan 
(Morelos, México)”, Revista de Literaturas Populares, Universidad Nacional Autónoma de 
México, México, año IX, núm. 2, 2009, pp. 388-407. 

10  Casihuistle es una variación de coacihuiztli, que literalmente significa “envaramiento de 
la serpiente”, y también, “gota, reumatismo, parálisis”, de acuerdo con el diccionario 
de Wimmer: http://sites.estvideo.net/malinal/nahuatl.page.html. En cambio, para Molina 
se trata de la “gota o perlesía” (Fray Alonso Molina, Vocabulario en lengua castellana y 
mexicana; mexicana y castellana, México, Porrúa, 2008, II: 23v). 

11 Una señora de San Andrés Ahuayucan, en Xochimilco, me contó que, cuando era niña, 
sus hermanas gemelas le ocasionaban dolores cuando no les daba pronto de almorzar: “Me 
tardaba yo en hacer la tortilla y ya al rato me dolía un brazo”. Nunca supo quién de las dos 
era la que le mandaba el dolor y quién se lo quitaba. 

12 Doña Flavia dice que existe la posibilidad de que los aires gemelos sean enviados por 
un brujo que además es gemelo; si el especialista tiene esta condición, el envío de la enfer- 
medad será mucho más grave que en otros casos. En Tepoztlán, don Lauro se refiere a los 
gemelos o cuates, como “curanderos”, “uno echa reumas (cazihuiztli) y el otro las quita; o 


sea, uno es bueno y otro malo” (M. De la Garza, op. cit., p. 119). 
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13 En Hueyapan, se considera un daño por brujería que deforma los huesos; por ello, es 
catalogado como un padecimiento sin ninguna posibilidad de curacion (L. Alvarez Heyden- 
reich, op. cit., p. 263). En Atlacholoaya, Morelos, el aire casihuistle es por brujeria, enfer- 
medad mala que le “avientan a las personas”, y provoca hinchazón en la barriga con mucho 
dolor hasta ocasionar la muerte (Baytelman, op. cit., p. 333). En Santa Ana Tlacotenco, Mil- 
pa Alta, el casihuistle se considera una enfermedad caliente, causada por cambios clima- 
tológicos; es fría cuando se debe al envío de un “brujo gemelo”, vid. Soledad Mata Pinzón, 
Diego Méndez Granados y Maritza Zurita Esquivel (coords.), Diccionario Enciclopédico 
de la Medicina Tradicional Mexicana, t. 1, México, Instituto Nacional Indigenista, Biblio- 
teca de la Medicina Tradicional Mexicana, 1994, p. 263. También en Milpa Alta, Madsen 
registró el padecimiento “yeyecacuatsihuiztli, enfermedad que es enviada por los “enanos 


999 


de la lluvia””. Los síntomas se asemejan al reumatismo; estos aires o “enanos” causan 
hinchazones o bolas en alguna parte del cuerpo (op. cit., p. 185). En San Andrés de la Cal, 
el casihuistle provoca dolores musculares por enfriamiento (C. Ruiz Rivera, op. cit., p. 85). 
14 Enla Sierra norte de Puebla ocurre así cuando no hay enfrentamientos cara a cara; la 
persona envidiada, al darse vuelta, no observa que el enemigo lo maldice y escupe; ello se 
convierte en mal aire (S. Mata Pinzón, D. Méndez et al., op. cit., p. 403). 

15 También está descrito en la medicina de Hueyapan (L. Alvarez Heydenreich, op. cit., p. 180). 
16 Ibidem, p. 98. En Hueyapan, se encuentra la misma descripción. 

17 En Milpa Alta, Ciudad de México, se conoce como caida de matriz (S. Mata Pinzón, 
D. Méndez et al., op. cit., p. 240); en Hueyapan, Álvarez reporta la importancia de tener 
cuidados específicos para no dejar caer la matriz (op. cit., p. 94). 

18 Sin duda, uno de los padecimientos más estudiados. Vid. Laura E. Romero Lopez, 
Cosmovisión, cuerpo y enfermedad. El espanto entre los nahuas de Tlacotepec de Díaz, 
Puebla, México, Instituto Nacional de Antropología e Historia, 2006; Arthur Rubel, “The 
epidemiology of folk illness: Susto in Hispanic America”, Ethnology, Universidad de Pitts- 
burgh, Pennsylvania, vol. 3, núm. 3, 1964, pp. 268-283; y A. Rubel, Carl O’nell y Rollando 
Collado, “Introducción al susto”, en R. Campos, op. cit., pp. 105-124. 

19 Gary Gossen, Los chamulas en el mundo del sol. Tiempo y espacio en una tradición 
oral maya, México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, Instituto Nacional Indi- 
genista, 1990. 

20 Vid. Ítalo Signorini, Los huaves de San Mateo del Mar, Oaxaca, Consejo Nacional 
para la Cultura y las Artes, Instituto Nacional Indigenista, 1991, y Ricardo Pozas Arciniega, 
Chamula, México, Instituto Nacional Indigenista, 1987. 

21 L. Álvarez Heydenreich, op. cit., pp. 144, 145 y 158. 


22 En una de mis visitas a Tepoztlán, fui acompañada de una joven interesada en conocer 
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si doña Flavia hacía recomendaciones alimenticias particulares a sus pacientes. Durante 
el trayecto, la joven y yo conversamos de muchas cosas; entre ellas, me platicó de alguna 
relación amorosa que había tenido, la cual concluyó. Un par de horas más tarde, cuando 
llegamos a la casa de doña Flavia, la joven comenzó a entrevistarla; entonces, un frasco, 
entre las muchas medicinas, llamó su atención. Al cuestionar a la curandera sobre el uso 
de este preparado, doña Flavia comenzó explicándole lo que yo había registrado antes: se 
utiliza para atender daño por brujería y salaciones. Pero de pronto, doña Flavia dijo un uso 
que en todos los años jamás me había referido: “También se usa para mal de amores, así 
cuando la persona ha tenido una mala experiencia con algún muchacho”. ¿Será posible que 
doña Flavia aún percibiera en el rostro de la joven trazos de la conversación que tuvimos en 
el camino? Mi propuesta es que sí. Volveré sobre el tema en un trabajo posterior. 

23 Alfredo Paulo Maya, “Claclasquis o aguadores de la región del Volcán de Morelos”, 
en B. Albores y J. Broda, op. cit., p. 273. 

24 L. Álvarez Heydenreich, op. cit., p. 149. 

25 Jacobo Grinberg Zylberbaum, Misticismo indigena, México, Universidad Nacional 
Autónoma de México, Instituto Nacional para el Estudio de la Conciencia, 1991, p. 67. 

26 Andrés Medina Hernández, “La cosmovisión nahua actual”, en Silvia Limón Olvera 
(ed.), La Religión de los pueblos Nahuas, Madrid, Trotta, 2008, pp. 214. 

27 S. Mata Pinzón, D. Méndez et al., op. cit., p. 533. 

28 L. Alvarez Heydenreich, “Breve estudio de las plantas medicinales en Hueyapan, Mo- 
relos”, en Carlos Viesca (ed.), Estudios sobre etnobotánica y antropología médica, México, 
Instituto Mexicano para el Estudio de las Plantas Medicinales, 1976, pp. 97-98. 

29 S. Mata Pinzón, D. Méndez et al., op. cit., p. 794. 
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Resumen 

En las culturas indígenas mesoamericanas, la concepción del mal se integra 
a una idea general del mundo donde nada es absoluto ni decisivo, todo se 
encuentra en constante cambio y en riesgo de convertirse en algo más de 
lo que es, lo cual abre la posibilidad de la mejora o detrimento de la calidad 
existencial, el delineamiento o deformación del rostro y la exaltación o hu- 
millación del corazón. El papel protagónico en la disyuntiva entre inclinarse 
hacia un lado u otro continúa siendo plenamente el ser humano, pero inserto 
en un contexto social, natural y divino del que no puede sustraerse y, por 
ende, no puede evitar ciertas influencias de fuerzas externas que lo abarcan 
por completo. Más que un relativismo, se trata de una apuesta existencial por 
el equilibrio basado en las relaciones interpersonales, donde la persona con 
quien se interactúa se extiende al no-humano, sea de orden natural o sagrado. 


El telón de fondo de este drama es la concepción del tiempo y el espacio en 
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la cosmovisión indígena que conforman la noción de realidad con base 
en la interacción de espacios y tiempos en interacción, lo cual genera realidades 
diferentes: un mismo espacio bajo la influencia de un tiempo diferente se 


convierte en otra realidad. 


PALABRAS CLAVE 


Realidad, tiempo, espacio, bien, mal, cosmovisión, indígenas. 


Abstract 

The conception of evil in indigenous Mesoamerican cultures is integrated into 
a general idea of the world where nothing is absolute or decisive, everything 
is in constant change and risk of becoming more than what it is, giving 
the possibility of the improvement or detriment of the existential quality, 
the delineation or deformation of the face and the exaltation or humiliation 
of the heart. The protagonist role in the dilemma between leaning to one 
side or the other, remains fully the human being, but inserted in a social 
context, natural and divine from which cannot be removed and therefore 
cannot avoid certain influences from outside forces that encompass it com- 
pletely. More than a relativism, it is an existential bet for balance based on 
interpersonal relationships, where the person with whom it interacts extends 
to the non-human, whether of natural or sacred order. This drama is per- 
formed under the backdrop of the conception of time and space in the in- 
digenous worldview that make up the notion of reality based on the interaction 
of spaces and times in interaction which generates different realities: the 


same space under the influence of a different time becomes another reality. 
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Reality, time, space, good, evil, worldview, indigenous. 
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Espacio y tiempo desde la lógica cultural indígena 
En este texto trataremos acerca de la interacción del tiempo y el espacio 
desde la mirada propia de las cosmovisiones indígenas mesoamericanas y 
la repercusión operativa en sus expresiones de religiosidad popular con- 
temporánea como espantos, encantos, curaciones y lineamientos éticos en 
el aprovechamiento de recursos naturales. En este proceso, será ineludible 
atender la concepción ambivalente y no absoluta del bien y el mal entre las 
culturas indígenas. El trasfondo de esta reflexión es considerar que en la 
cosmovisión indígena el mundo es una vecindad de humanos, naturales y 
divinos en interacción constante y bajo normas de reciprocidad, solidaridad 
y respeto, reflejo de su organización social comunitaria. Dicha vecindad y 
sus normas de relación recíproca es lo que garantiza la subsistencia humana 
mediante la agricultura. Este mundo se concibe como un espacio poblado de 
voluntades: humanas, naturales y divinas, que mediante el ritual se adecúan a 
las necesidades humanas. El tiempo —matutino, vespertino y nocturno— se 
entrelaza con el espacio, y da lugar a un juego múltiple de realidades en las 
que un mismo espacio geográfico, bajo el influjo de un tiempo deferente, da 
lugar a una realidad diversa y alterna. En este pensamiento del dinamismo 
del mundo con la interacción de sus habitantes y bajo el influjo del tiempo, 
se integran cosmovisionalmente también las concepciones del bien y del mal 
que no reflejan una visión maniquea de estas esferas; más bien, se integran 
como partes indisociables de la realidad, sin valor absoluto, en conviven- 
cia horizontal. Así, nuevamente se percibe la importancia del ritual como 
catalizador que guía hacia “lo bueno” —léase prosperidad, abundancia, salud, 
fortuna, recursos necesarios para sobrevivir, fertilidad, equilibrio, bienestar 
comunitario, protección—. 

En primer lugar, es necesario ubicar contextualmente el entorno cultural 
indígena para comprender su lógica, pues no hacerlo dificulta entender el 


planteamiento de esta singularidad cultural. 
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En el mundo indígena, la realidad es una interacción del tiempo y del espa- 
cio, con divisiones claras, de manera que territorializa el espacio que queda bajo 
el influjo de entidades sagradas que “gobiernan” su ámbito de dominio. Los 
dioses son los Dueños; ejercen su poder y dominio de forma autónoma en su 
ámbito, en relación con sus vecinos sagrados que hacen lo suyo en sus propios 
dominios. Los naturales y los humanos habitan este espacio y quedan bajo las 
influencias de los Dueños, que exigen ser tomados en cuenta y respetados. 

El espacio del mundo se convierte en una vecindad de los hombres, la 
naturaleza y los divinos; todos interactúan y cada quien aporta lo que debe 
desde sus posibilidades ontológicas. Entre ellas, destaca la participación hu- 
mana en el ritual, que integra el orden social, político y económico del pueblo 
con la naturaleza y la divinidad, relación de la que todos se benefician, pues 
comparten este mismo mundo. La visión de un más allá no existe en medio 
de estas comunidades de ascendencia indígena. De hecho, no hay distinción de 
los ámbitos humano y divino, sino que se trata de una sola realidad —esta que 
conocemos—, donde cohabitan el hombre, la naturaleza y los entes divinos, 
en una interrelación que integra a las partes en un destino común. Así pues, 
desde esta perspectiva cosmovisional, el mundo es tal como lo conocemos, no 
porque repita leyes eternas inscritas en la sucesión de acontecimientos, 
sino porque es una red de colaboraciones entre animales, plantas, seres humanos 
y entes divinos. 

Esta concepción de la realidad se refleja bien en la primera página del Códice 
Fejérvary-Mayer, auténtico cosmograma que permite ver la distribución espa- 
cial del cosmos en cinco partes: un centro y los cuatro rumbos cardinales. Cada 
uno de estos espacios está ocupado (gobernado) por ciertas entidades sagra- 
das (los dueños), que ejercen su poder e influencia sobre dichos espacios, en 
vecindad con otros entes sagrados vecinos y sobre humanos y entes naturales 
que cohabitan, transitan o interactúan con ese espacio determinado, ya sea de 


forma constante u ocasional. 
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En el centro de la imagen, está Xiuhtecuhtli, dios del fuego. Sobre él, está 
el oriente, indicado por un basamento piramidal del que emerge el disco 
solar. Esta región aparece presidida por Itztli, “el cuchillo de sacrificio”, a 
la derecha y por Tonatiuh, dios del sol, a la izquierda. En contraposición, la 
parte baja de la lámina corresponde obviamente al poniente, representado 
por un lagarto descarnado, en posición de ingresar a la tierra. Esta parte 
de la lámina corresponde a la región femenina del universo, presidida por 
dos diosas: Tlazoltéotl, “la de la falda de chalchihuites”, diosa de las aguas 
tranquilas, consorte de Tláloc, está a la derecha; Tlazoltéotl, “nuestra madre, 
la comedora de inmundicias” se halla a la izquierda. Recordemos que estas 
concepciones espaciales están atravesadas por una idea temporal que irriga 
vitalidad al espacio. El oriente trae a la memoria el destino de los varones 
muertos en combate o en la piedra del sacrificio: se convertían en colibríes y 
acompañaban al sol en su recorrido matutino, desde el alba hasta el mediodía, 


punto en el cual eran relevados por las cihuateteo, las mujeres divinizadas 


muertas en parto. 


Imagen 1. Los cuatro rumbos del 
universo, presididos por dos divi- 


nidades cada uno. Fuente: Códice 
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Cada región corresponde a un tiempo determinado; además, revela una 
concepción espacio-temporal que articula la realidad en la interacción 
dinámica de espacios específicos y tiempos diferenciados que crean 
conjunciones diversas. Así, un mismo espacio, bajo el influjo de un tiempo 
diferente, se convierte en una realidad también diferente; en consecuencia, el 
mismo espacio será diverso, según transcurra la mañana, la tarde o la noche. 
La conjunción de tiempo, espacio y entes sagrados que preside tanto una 
como otra dimensión determina lo que ocurre a quien interactúa en cierta 
realidad bajo ciertas influencias. 

Volvamos al códice. Del lado derecho, se ubica la región sur, presidida por 
Cintéotl, dios del maíz, que lleva una mazorca en su tocado, y Mictlantecuhtli, 
dios del Mictlán, la región de los muertos, fácilmente reconocible por su 
cabeza descarnada. En el lado izquierdo de la lámina está el norte, presidido 
por Tláloc, dios de la lluvia, reconocible por sus chalchihuites verdes como 
anteojeras, y por Tepeyólotl, “el corazón del cerro”, divinidad relacionada, a 
través de las cavernas y el jaguar, con el interior de los cerros. 

La estrecha interacción entre tiempo y espacio en las culturas indígenas 
sigue vigente en las comunidades actuales, como muestran los dos siguientes 
casos. 

El primero es la concepción cultural de la salud-enfermedad, donde se ad- 
vierten pervivencias contemporáneas susceptibles de observación etnográfica. 
Por ejemplo, se considera que la cura de una persona accidentada en deter- 
minado lugar depende de un conjunto de datos que el especialista ritual debe 
recabar con cuidado, pues no basta saber qué le pasó. También es necesario 
averiguar dónde le pasó, pues conocer la región del mundo específica permite 
saber qué númenes específicos gobernaban ese espacio. Importa saber a qué 
hora ocurrió el accidente —tiempo diurno, vespertino o nocturno— para 
identificar qué entes sagrados andaban por allí. El conjunto de estos aspectos 


espacio-temporales ayuda a ubicar las influencias sagradas circundantes al 
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incidente y permite ayudar de manera más eficiente a la persona para recu- 
perar su equilibrio. 

Otro caso es la noción de los “encantos” o “encantamientos”, donde se 
concibe que un mismo espacio, bajo el influjo de un tiempo diferente, se 
vuelve una realidad también diferente, lo cual deja al “encantado” atrapado 
en otra dimensión, incluso en un espacio totalmente conocido, pues es donde 


la persona trabaja o vive. 


El bien y mal itinerantes: ambigiiedad y ambivalencia en las entidades sagra- 
das indígenas mesoamericanas 


En las culturas indígenas mesoamericanas, el bien y el mal carecen del sello 
de absoluto que confiere la cultura occidental, porque lo bueno y lo malo, 
al igual que cualquier otra conjunción de contrarios, se relacionan de manera 
dinámica; tal es el caso del calor y el frío, la vida y la muerte, la luz y la 
obscuridad, el supramundo y el inframundo, entre otros. En estas culturas, 
resalta la presencia de facetas dadivosas y malignas en las mismas entidades 
divinas. Así, el mismo ente sagrado era “bueno” (favorable, amable, dadivoso) 
en algunos momentos y, bajo otras circunstancias, podía revelar su cara “mala” 
(terrorífica, castigadora, vengativa, arrebatadora). Lo esencialmente Bueno y 
Malo como división ontológica no parece estar presente en estas culturas, al 
menos hasta donde alcanzamos a identificar en las fuentes coloniales y en el 
entrecruce de las descripciones etnográficas contemporáneas. 

En este sentido, la noción bienestar resultaría muy cercana a nuestra 
idea de equilibrio. Una vida equilibrada es honrosa, pues no se inclina hacia 
ningún extremo de la condición humana. La salud es equilibrio no sólo del 
organismo, sino del individuo con su sociedad —humana y sagrada—; 
implica estar en el lugar correcto y bajo la forma adecuada de vida. En 


contraposición, “estar mal” o una vida “mala” refiere al desequilibrio; ahí, los 
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canales de comunicación entre el individuo, la sociedad humana, el entorno 
natural y los seres sagrados que cohabitan el mundo se han roto y han 
detenido el flujo de energía en la vecindad humana-divina-natural. 

El impulso humano por alcanzar el equilibrio, la perfección y lo mejor de 
las posibilidades a su alcance marca a estas culturas en su intento de abrazar 
cierta forma de vida y alejarse de otra. Las nociones bien y mal no provienen 
de su originalidad cultural; no obstante, sí hay un símil en sus ideales éticos y 
educativos, en su esfuerzo por llevar una vida digna que se ve reflejado en los 
consejos morales transmitidos a los jóvenes en su proceso de inserción activa 
en la sociedad. No daba igual ser de cualquier forma, sino que había ideales 
reguladores, lo cual equivale a nuestras nociones occidentales de bueno y malo, 
pero sin que éstas denoten absolutos polarizados dentro de las culturas in- 
digenas. 

Hallamos muestra de lo anterior en la palabra indigena de los nahuas, 
plasmada en testimonios recogidos por algunos cronistas de Indias, los 
huehuetlahtolli.' Éstos, en su conjunto y hasta antes del advenimiento de los 
europeos, dan fe de lo que dichos grupos culturales entendían por forjar el 
rostro y el corazón. En estas elevadas palabras, encontramos una preocupación 
constante por forjar rostros ajenos y de humanizar el querer de la gente. Así, se 
instituyen en repositorios de las ideas más excelsas de esta cultura náhuatl 
dirigidas a la acción, en la noble empresa de formar rostros y corazones, es decir, 
una colectividad de seres humanos con rasgos y aspiraciones bien definidas. 
En este texto, pretendo mostrar que la concepción del bien y del mal en las 
culturas indígenas mesoamericanas se integra a una idea general del mundo 
donde nada es absoluto ni decisivo; todo se encuentra en constante cambio 
y en riesgo de convertirse en algo más de lo que es, lo cual abre la posibilidad 
de la mejora o el deterioro de la calidad existencial; el delineamiento o la 
deformación del rostro; la exaltación o la humillación del corazón. En la 


disyuntiva entre inclinarse hacia un lado u otro, el papel protagónico continúa 
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siendo plenamente el ser humano; pero inserto en un contexto social, natural 
y divino del que no puede sustraerse y no puede —por ende— evitar ciertas 
influencias de fuerzas externas que lo abarcan por completo. Más que un 
relativismo, se trata de una apuesta existencial por el equilibrio basado en 
las relaciones interpersonales, donde la persona con quien se interactúa se 
extiende al no-humano, sea de orden natural o sagrado. 

Para entender mejor el problema del mal y del bien desde la originalidad 
cultural de los pueblos indígenas mesoamericanos, son necesarias algunas 
pautas sobre lo que ellos concebían sobre esos aspectos. Es indudable que la 
preocupación existencial estaba presente en su horizonte cultural, pues no les 
representaba lo mismo ser de un modo u otro, sino que había lineamientos 
claros, tendientes a la configuración personal, con base en un entendimiento 
de algo mejor y algo peor. Los ideales éticos presentes en las sociedades indígenas 
de ayer y hoy nos permiten vislumbrar los espacios de lo que nosotros 
entendemos por bueno y malo, aun cuando las culturas mesoamericanas no 
cifraran el problema en los términos que nuestra cultura ha hecho. 

En este sentido, los confesonarios del siglo xv1 son una ventana privilegiada 
para conocer el concepto del ma/ entre los indígenas. En esos interesantes 
documentos coloniales, los frailes encargados de la primera evangelización 
de los indígenas americanos plasmaban un interrogatorio que atendía 
puntualmente los diez mandamientos y sus posibilidades de infracción. 
Para el confesor, representaba un instrumento para obtener de los indios 
la información referente al pecado, desde la perspectiva española, pues 
dichos confesonarios se usaban durante la administración del sacramento de 
la confesión. En su momento, se convirtieron en útiles herramientas para los 
frailes, pues, aunque no dominaban la lengua de los indios, podían comenzar 
su trabajo sacramental de inmediato, ya que el interrogatorio estaba escrito 


en castellano y en lengua indígena. 
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En la actualidad, los confesonarios son un valioso testimonio para 
aproximarnos a la concepción cultural autóctona del mal. En su origen, 
estos documentos reunían las constantes quejas de los primeros frailes, 
quienes afirmaban que los indios no sabían confesarse, pues ocultaban sus 
verdaderos pecados y sólo referían cosas “sin importancia”. Esta realidad, 
vista como malicia de los indígenas, arroja mucha luz sobre lo que los indios 
juzgaban como malo y digno de arrepentimiento; además, a ello se agregaba 
inevitablemente su vivencia agrícola y su vínculo ancestral con la naturaleza, 
es decir, con los astros, los ciclos y los entes sagrados. 

Los “pecados” que los indígenas confesaban se relacionaban con las fechas 
de siembra y cosecha. Pedían perdón porque su desidia en la cosecha había 
permitido que los animales del monte ultrajaran el maíz o porque habían 
sembrado a destiempo y eso ponía en riesgo el buen fin del ciclo agrícola. 
También consideraban dignas de redención las transgresiones al orden de la 
naturaleza: quemar campos, talar de más o destruir el paisaje, por ejemplo. 

Respecto ala ambivalencia dualista de las entidades sagradas mesoamericanas 


en relación con el bien y el mal, Báez-Jorge expresa lo siguiente: 


Estimo de importancia insistir en aquellas concepciones simbólicas que expresan 
un sentido dualista, planteando el desplazamiento de los límites de lo sagrado y 
la inversión de valores, al considerar que las divinidades participan de lo fasto y 
lo nefasto, es decir, que simultáneamente pueden ser benévolas o malévolas. Esta 
neutralidad moral caracteriza a los dioses de las civilizaciones mesoamericanas y 
andinas, proyectándose en las imágenes sincréticas que vertebran su religiosidad 
popular. En palabras de George Bataille: “Lo sagrado está dividido en sí mismo: lo 
sagrado negro y nefasto se opone a lo sagrado blanco y fasto”, razón por la cual los 
dioses que participan de uno u otro valor son ajenos a la racionalidad o a la moral. 
Desde esta óptica, los demonios tienen su origen en la divinidad o son partes cons- 
titutivas de ella. Así, en la concepción dualista mesoamericana la ecuación “el Mal 


es al diablo lo que la bondad a Dios” no tiene plena certidumbre.” 
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Concepción indígena de los seres sagrados en interacción mundana con los 
humanos y los habitantes de la naturaleza 


En las comunidades de ascendencia indígena en México, el papel de los santos y 
demás seres sagrados que habitan el paisaje en la vida social es digno de considerarse 
desde la antropología y la filosofía, respetando la interpretación autóctona, porque 
en las diferentes variantes locales, ésta preserva un rico bagaje cultural e 
histórico, tradicionalmente despreciado por la historia oficial del Estado y 
por la parte hegemónica eclesiástica. Para las citadas comunidades, los entes 
numinosos son personajes vivos y presentes en los pueblos como entidades 
sagradas; si bien nominal e iconográficamente proceden de la religión 
católica, desde la observación etnográfica se evidencia una concepción de lo 
divino culturalmente diferente de la tradición cristiana “occidental”. 

En estos contextos culturales, la divinidad se integra a una red de in- 
tercambio y reciprocidad entre lo natural, lo humano y lo divino, a imagen 
y semejanza de las divinidades existentes en la sociedad humana. De esta 
manera, los santos se convierten en personajes divinos encarnados en sus 
cuerpos de madera, pasta o resina, con voluntad propia y poderes específicos 
que, mediante su presencia, apariciones milagrosas, parentescos y decisiones 
legitiman la identidad, el territorio y las relaciones interpoblaciones de una 
región. 

Una vez consumada la conquista, el sistema religioso de las distintas 
culturas mesoamericanas se desmembró paulatinamente, pero la actividad 
agrícola básica en la época prehispánica pervivió en la Colonia. Los rituales 
propiciatorios y, en general, de todo el ciclo de cultivo continuaron practicán- 
dose, aunque con modificaciones. Se siguió tratando a los aires, a la lluvia, al 
cerro y al propio maíz como un Tú, no como materia despersonalizada, sin 


embargo, ya no estaban solos como entidades numinosas. Las comunidades 
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fueron integrando a santos católicos que, por su iconografía o atributos, fueron 
—y siguen siendo— considerados útiles en el proceso productivo agricola, de 
acuerdo con su cosmovisión. De igual forma, la Cruz, Dios Padre, la Virgen, 
entre otros son refuncionalizados y se integran a este complejo cosmovisional 
indígena, ya no como foráneos, sino como autóctonos. 

Lo acontecido en la llamada conquista espiritual de México implica un 
acontecimiento de interculturalidad y consensos interreligiosos de amplia 
envergadura y profundidad. ¿Cómo en tan poco tiempo pudo integrarse a la 
visión cultural local un mensaje otrora externo? 

Considerando el nivel de profundidad con el que penetró el mensa- 
je cristiano bajo las formas simbólicas y cultuales indígenas, sorprende el 
proceso ad intra de las propias culturas conquistadas, porque, más allá de la 
mera imposición, sometimiento y aceptación, reformularon creativamente 
el mensaje cristiano hasta adecuarlo e integrarlo a ciertos aspectos de 
su cosmovisión. Dichos aspectos se refugiaron en las formas rituales y ex- 
presiones de fe cristiana culturalmente indigenizadas al grado que, en las 
reformulaciones históricas posteriores donde los grupos indígenas vieron 
amenazada su identidad cultural, su vivencia religiosa híbrida se convirtió en 
un refugio social para los pilares de su organización social que garantizaron 
su preservación cultural. 

Tal vivencia religiosa es cristiana-indígena, un cristianismo adoptado 
desde las formas indígenas y traducido culturalmente, que penetró hasta la 
médula las culturas indígenas, en un desarrollo que merece la atención e 
interpretación de las ciencias sociales. Nos referimos a un proceso definiti- 
vamente más complejo y enredado que la simplista facilidad con la cual lo 
enunciamos. 

Estamos frente a una traducción cultural local del cristianismo y, por 
ende, frente a reformulaciones simbólicas, resemantización cultural e hibri- 


dación operativa en el terreno ritual. Más que una excepción, esto parece ser 
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la norma en cuanto a las herramientas históricas de que la cultura local echa 
mano para apropiarse del mensaje evangélico, que, de anuncio a extranjeros 
y foráneos, deviene propio, culturalmente validado desde la tradición local y 
operativamente integrado a la cosmovisión y la expresión ritual de los pueblos 
indígenas. 

Al parecer, las bisagras interculturales que permitieron el juego de integración 


inicial entre cristianismo y religiones indígenas fueron los siguientes: 


1. Lenguaje, metáforas y símbolos. 

2. Territorio (geografía sagrada); reutilización de los antiguos lugares 
de culto. 

3. Calendario ritual y sacralización del tiempo. 

4. Reformulación de los personajes sagrados cristianos e indígenas en 
una síntesis operativa acorde a la vida conjunta colonial. 

5. Resemantización de los rituales indígenas en el contexto cristiano. 
6. Reordenamiento narrativo de los mitos indígenas en medio de la 
apropiación cultural del cristianismo. 


7. Ajustes cosmovisionales en orden a una nueva coherencia cultural 


híbrida. 


Así pues, nuevas notas se integraron en una sinfonía cultural que debió 
reescribirse para armonizar, en la nueva configuración histórica, las nuevas 
condiciones políticas y sociales y la nueva oficialidad religiosa. Lo arrebatado y 
lo preservado, lo reformulado veladamente y lo asumido públicamente formaron 
poco a poco un cristianismo indígena, que fue suficiente para indígenas y para 
españoles. Una versión cristiana culturalmente extraña, pero suficiente para ser 
solapada y permitida por los evangelizadores. También suficiente en elementos 
indígenas de coherencia y conexión con su visión ancestral de lo sagrado y sus 


formas cultuales de cuño ancestral a las que no aceptaron renunciar. 
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Por lo tanto, es un proceso intercultural e interreligioso que no puede ni 
debe verse desde la unilateralidad. Fue una fusión intercultural en cuya sin- 
tesis no cabe el regreso a la supuesta pureza de las raíces que nutrieron esta 
realidad cultural integrada de forma indisociable. Tanto la imposición como 
la asimilación fueron selectivas. Ni todo se destruyó ni todo se aceptó. 

En el convulso contexto del inicio de la satanización de las religiones 
precolombinas y de la imposición del colonizador europeo, en el indígena 
sometido surgió un protagonismo que, de manera dinámica, creativa y selec- 
tiva —a despecho del discurso histórico oficial—, puso en juego estrategias 
sociales que ayudaron a discernir entre los elementos impuestos, para llegar 
a una síntesis operante a nivel local. Por un lado, dicha síntesis engarzaba 
con la instancia de la nueva oficialidad (religión católica) y, por el otro, posi- 
bilitaba la pervivencia y continuidad de prácticas rituales imprescindibles 
para preservar y reproducir su cosmovisión ancestral. De la persecución y 
extirpación de idolatrías, se pasó a una etapa más compleja e interactuante de 
negociaciones, traducciones e hibridaciones. Es cierto que existió la implantación 
vertical, pero también hubo en los indígenas procedimientos selectivos y de 
traducción local de ciertos elementos provistos por el cristianismo que enca- 
jaron con su cosmovisión y vivencia religiosa. Además, el ejercicio impositivo 
de implantación vertical de la doctrina cristiana entre los indígenas fue dan- 
do lugar, al paso del tiempo, a una más relajada convivencia con las diferen- 
cias no entendidas ni justificadas, pero al menos, políticamente solapadas. 

En todo caso, se evidencia que la manera en la que los indígenas celebra- 
ban las fiestas religiosas —ya cristianas— era significativamente diferente de 
la que los españoles enseñaban o recomendaban. Después de todo, se trataba 
de una expresión religiosa que, a los ojos de los frailes, ya no era tan aberrante 
y demoniaca como les parecieron los ritos de su época “de la gentilidad”. 
Había algo extraño, es cierto, pero mucho más cercano a un ámbito de lo 


tolerable, incluso —aunque a regañadientes— permitido y solapado. En los 
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tirones entre la imposición vertical unilateral del cristianismo de la tabula 
rasa y la traducción cultural local indígena de ese mensaje foráneo, poco a 
poco se integró culturalmente tal y como se fraguó propio e históricamente 
el peculiar cristianismo indigenizado en América. Fue un juego entre la im- 
posición y la reformulación que dio lugar a luchas simbólicas y desavenencias 
interculturales que, a la larga, lograron integrarse operativamente en la nueva 
configuración colonial. 

La manera en que los indígenas se apropiaron de ciertos elementos 
cristianos fue —y sigue siendo— muy creativa, pues ha logrado integrar 
a nuevos personajes de orden divino en su cosmovisión; no como una 
mecánica sustitución, sino como una transformación más compleja y 
creativa de selección consciente, así como de refuncionalización simbólica 
y resemantización cultural acorde a sus necesidades. Lo anterior dio por 
resultado una vivencia religiosa peculiar —culturalmente original— que 
permitió engarzar con la visión cristiana de la Iglesia, pero a la vez permitió 
preservar las diferencias valorativas desde las culturas indígenas en cuanto a 
sus presupuestos religiosos y sus fines sociales. 

No estamos proponiendo la sobrevivencia inmutable de la cultura en el 
devenir del tiempo y los avatares históricos que conlleva. Más bien, destaca- 
mos que se trata de un desarrollo histórico dialéctico, con procesos sociales 
de reformulación y reconfiguración simbólicas; fueron éstos los que posi- 
bilitaron a los grupos indígenas subalternos —a partir del contexto colo- 
nial— adaptarse a la nueva situación política, económica, religiosa y social, 
sin abandonar del todo su cultura y tradición. La fabula rasa soñada por el 
proyecto civilizador-evangelizador de los colonizadores nunca se logró. 

Cabe señalar que, aunque aquí hablemos de asimilación e incorporación, 
no somos tan ingenuos como para pensar que ciertos elementos religiosos 
pasaron a la cosmovisión indígena —y, por ende, a su práctica ritual — como 


una transfusión de los foráneos a los autóctonos. El proceso es gradual; se 
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reinterpretaron y resignificaron símbolos para hacerlos propios y, habiéndose 
adueñando de esos elementos, dejaron de ser ajenos y se convirtieron en par- 
te integral de la vida de la comunidad y de su cosmovisión. 

Por ello, desde la etnografía contemporánea, es muy común encontrar 
que la iconografía de las imágenes religiosas impuestas por los evangeliza- 
dores en contextos indígenas se ha leído desde otros parámetros culturales. 
Con ello se dio lugar a una interpretación de dichas imágenes en el marco 
de una religiosidad popular eminentemente local, focalizada y cultural. Tal 
interpretación resultó más acorde a su propia visión del entorno —natural y 
divino—, de la sociedad humana y de la organización social que los sustenta. 
En otras palabras, estos pueblos localmente incorporaron dichas imágenes a 
su contexto cultural, resignificándolas, conservando una coherencia integral 
con su tradición religiosa ancestral, y conviviendo —en mayor o menor me- 
dida— con la religión oficial católica. 

En esta misma línea, Louis Réau afirma que “el culto a los santos es una 
especie de revancha por parte del politeísmo de las religiones paganas en los 
pueblos conquistados, contra el monoteísmo cristiano, que la Iglesia nunca 
logró extirpar del todo”. 


También Argott Flores se pronuncia sobre el punto: 


Esta teoría no es tan moderna como pudiera pensarse; ya desde el siglo xv1, mu- 
cho antes que cobrara auge en Alemania, fue formulada por, principalmente, los 
humanistas franceses, quienes no sólo formularon la teoría, sino que la explicaron 
claramente y la ilustraron con numerosos ejemplos. Puede citarse, por ejemplo, el 
capítulo xxxviii de la Apologie pour Hérodote, en el que se habla acerca de la con- 
formidad entre los Santos de los papicolas y los dioses de los paganos; escribe: “Y 
que, por tanto, como los paganos destinaron a Apolo y Esculapio la profesión de 
dioses de la medicina y la cirugía, ellos no lo destinan a san Cosme y san Damián. 
Y san Eloy, el santo de los herreros, cuando forja los hierros, ¿no hace las veces del 


dios Vulcano? ¿A san Jorge no le dan los títulos antes dados a Marte? San Nicolás 
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¿no recibe los mismos honores que el dios Neptuno de los paganos? San Pedro, que 
ejerce de portero, ¿no representa al dios Jano? [...] Y Palas, en calidad de diosa de la 
ciencia, ¿no está representada por santa Catalina? [...] ¿Acaso no se ve en muchos 
sitios a santa Catalina pintada con una rueda, como se solía pintar a la Fortuna? 


(Apologie pour Hérodote, xxxviii, 6)”.* 


En cuanto a la violencia ejercida en la colonización y evangelización de 


los indígenas, López Austin refiere: 


Destruyó la religión oficial precolombina y cortó las ligas con el aparato guberna- 
mental indígena [...] subsistió en cambio la religión unida al ámbito doméstico, 
al cuidado del cuerpo, al trabajo cotidiano y a las relaciones sociales aldeanas [...] 
lo que no pudo vencer el cristianismo fue lo más profundo, lo que liga al hombre 
con sus valores cotidianos [...] Paulatinamente, el culto a los santos patronos fue 
homologado a los dioses patronos. Esto se hizo ante la ambivalente valoración que 
los frailes dieron al proceso: en varias ocasiones denunciaron las equiparaciones, 
hablando de la mistificación del cristianismo; en otras, actuaron con tolerancia, que 


era una vía de incorporación de las imágenes a la fe.” 


En la vivencia religiosa actual de los pueblos indígenas, Alcina Franch 
señala puntual y pertinentemente: “el ritual tradicional ha incorporado parte del 
ritual cristiano haciéndolo suyo e independizándolo, por consiguiente, 


del propio ritual cristiano, como un sistema global del cual forma parte”.* 


El diablo como personaje de orden divino en Xalatlaco, un ejemplo de vinculación 
entre las entidades sagradas católicas e indígenas mesoamericanas 
El siguiente pasaje nos ofrece luces acerca del nombre del diablo, encar- 


nación del Mal en sí mismo, y antítesis de Dios en el cristianismo: 
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El sustantivo hebreo satán es el cargo que desempeña uno de los ángeles de Dios 
para probar la fe de los seres humanos, y no un nombre propio, razón por la cual se 
le usa con artículo y se enuncia el satán (el “adversario” o “enemigo”). Más adelante, 
cuando se hizo la traducción griega de las Escrituras, la Septuaginta (siglos 111-11 
a. C.), en un ambiente ya helenizado, los traductores usaron diabolos (“acusador” 
o “difamador”) para verter al griego el hebreo satán. Por lo tanto, aunque en rigor 
estas palabras no eran nombres propios ni significaban lo mismo, fueron utilizadas 


por los primeros cristianos para denominar la misma entidad, así que, en conse- 


cuencia, resultan sinónimos con ese contenido.” 


Aclarado el origen y significado del término diablo, entendido como la 
entidad antagónica de Dios, quien a su vez representa la bondad absoluta, 
ubiquemos ahora el pueblo de Xalatlaco. 

De origen náhuatl, Xalatlaco está situada entre la Ciudad de México y 
la de Toluca, de donde se llega a la comunidad en unos 30 o 45 minutos. 
Conserva celosamente sus rituales y los mecanismos que los posibilitan en la 
práctica, como las mayordomías, las fiscalías, los danzantes, entre otros. 

El pueblo se divide en cuatro barrios, cuyos nombres corresponden al de 
sus santos patronos: san Agustín, san Juan Bautista, san Francisco de Asís y 
san Bartolomé Apóstol. Aparte del patrono, hay otros santos que “viven” en 
cada barrio. Así, por ejemplo, san Rafael vive en la misma iglesia que san Juan 
Bautista; Santa Mónica vive con su hijo, san Agustín. En cuanto a san Isidro 
Labrador, al no tener casa propia, es el “arrimadito”, como lo llaman tierna- 
mente los pobladores del barrio, y vive con san Agustín y su madre. La santa 
Cruz tiene casa aparte, pero dentro del mismo barrio de san Agustín. Se trata 
de una pequeña capilla, ubicada en el borde del cráter del volcán Cuáhuatl, 
a las afueras del pueblo, pero en territorio del barrio de san Agustín. En esa 
capilla, está la santa Cruz, pintada de verde agua; a ella acuden las demás 


cruces del pueblo el 3 de mayo, para “oír misa juntas”. 
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Pues bien, el hecho de que la iglesia de la santa Cruz se ubique en este 
sitio no impide que a unos metros de distancia, dentro del cráter (lugar) y 
por la noche (dimensión), se congreguen algunos habitantes del pueblo para 
encontrarse con el diablo. Este hecho marca esas rupturas anunciadas desde 
el título de este texto: tiempo y espacio interactúan y juntos conforman una 
realidad específica. Combinado con un tiempo determinado, el espacio genera 
una realidad diferente del mismo espacio, bajo el influjo de un tiempo 
diferente. En el cráter del volcán, el día y la noche son realidades distintas, 
por lo cual también distintos son sus entes sagrados: en el lapso diurno, pre- 
side la santa Cruz; en el lapso nocturno, el diablo. Las vivencias experimen- 
tadas en una u otra realidad varían no por el flujo de un tiempo cronometrado, 
sino por el ámbito de dominio ejercido por esas fuerzas sagradas que presiden 


dicha realidad (entendida como conjunción de un tiempo y un espacio definidos). 


Foto 1. El imponente volcán Cuáhuatl en Xalatlaco, México se alza ante la 


vista desde el cerro que acoge a la Iglesia de san Francisco, en el barrio del 


mismo nombre. Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo. 


De acuerdo con lo que refieren los xalatlaquenses entrevistados, en lo alto del 
Cuáhuatl es posible invocar al diablo para pedirle favores, sin que ello signifique, 


desde su lógica, que dejen de ser tan buenos cristianos como siempre lo han sido. 
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Como personaje de orden sagrado, el diablo se vincula —incluso se fu- 
siona— con otros que no provienen de la religión cristiana. Tal es el caso del 
“Dueño del Monte”, el “Señor del Monte”, “Juan del Monte” o el “Tlaxinqui”, 
en el caso específico de Xalatlaco. Se concibe como una entidad numinosa 
que habita el cerro, con particular punto de contacto en el cráter del volcán 
Cuáhuatl durante la noche. Quien desea contactarlo para pedirle un favor lo 
hace mediante un ritual privado, lo cual destaca su carácter no-oficial, fuera 
del ámbito de los ordenamientos ordinarios, en una cierta línea liminal entre 
lo permitido y lo reprochable, en un contexto que puede transgredir y burlar 
lo ya establecido y consagrado como universal y apriorísticamente “correc- 
to”, “decente” y “bueno”. El diablo actúa en esa linea entre la transgresión 
y el acatamiento, y sus favores son, en ese mismo sentido, complacencias 
que otros santos no pueden ofrecer por el lugar que ocupan centrados en la 
oficialidad, el decoro y la bondad, los cuales son ámbitos de la claridad, lo 
público y abierto. 

Al parecer, se trata de ámbitos de dominio de los personajes divinos, pues 
Dios, la Cruz, la Virgen, san Bartolomé y san Juan, entre otros, no hacen o no 
quieren hacer favores que el diablo sí concede; pero éste no presta la misma 
ayuda que aquéllos. Es decir, mientras que Dios y la Virgen son buenos para 
ciertas cosas, el diablo lo es para otras y “hace cosas” que los santos no otorgan. 
Los propios habitantes de Xalatlaco refieren habilidades específicas del diablo, 
como ente numinoso, lo cual define su ámbito de acción. Lo conciben como un 
personaje al margen de las reglas, pues hace lo que los santos —mejor portados 
que el diablo— no pueden hacer. De esta manera, recurren a él para dañar a 
otros, desde la lógica de “en su perjuicio está mi beneficio” y “su pérdida es mi 
ganancia”. Para esto, pues, no se puede contar con los santos de la iglesia, porque 
no “les entran a esos trabajitos”. Entonces, por ejemplo, si un comerciante quiere 
prosperar y para eso necesita que la competencia tenga malas ventas, el diablo es 


el ente adecuado para tratar y obtener los favores requeridos. 
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Por otra parte, hay infinidad de relatos en torno al lugar y numerosas 
precauciones que deben atenderse cuando alguien quiere ingresar a ese espa- 
cio. Un relato común en las narraciones es encontrarse perdido en un lugar 
bien conocido y cotidiano; de pronto, la vereda que se estaba siguiendo de- 
saparece, se pierde y no hay modo de seguirla; también pasan cosas extrañas, 
como que la maleza se cierra. Todo eso causa confusión y temor. Por ello, 
varios informantes refieren que si uno va a subir el cerro Cuáhuatl en Xalatlaco, 
se debe pedir permiso, en especial si se va al cráter. Del mismo modo, si uno 


quiere sacar algo del cerro, debe pagarlo; al menos así lo relataron los llama- 


dos pajareros, que capturan cardenales, gorriones y cenzontles para venderlos. 


gy wW 
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Foto 2. En el horizonte, el volcán Cuáhuatl, 
enmarcado por los extensos campos de cultivo 
de maíz que rodean el pueblo de Xalatlaco, 


México. Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo. 


La idea de que el monte tiene un dueño al que hay que pedir permiso para 
irrumpir en su espacio o pagarle lo que se toma de él es muy difundida. En el 
caso de Xalatlaco, está asociada con Juan del Monte o el Dueño del Monte, una 
persona que se hace presente en las fiestas de los santos del periodo de lluvias, en 
la danza de los tejamanileros, propia de este pueblo. El nombre náhuatl de dicha 
persona es Tlaxinqui; durante la fiesta, viste un mono de plumas grises verdosas, 
con sombrero de palma; baila en medio de todos, sobre una tarima adornada a 


modo de cerro y de cuando en cuando arroja dulces a los espectadores.” 
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Foto 3. El tlaxinqui danza sobre la tarima, mientras los leñadores y sus 
mujeres solicitan el permiso del cerro para cortar sus árboles. Fiesta de San 


Bartolomé, 24 de agosto de 2004. Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo. 


Durante la danza ritual, una fila de mujeres y otra de hombres, con vesti- 
menta tradicional, avanzan, sin mezclarse, caminando alrededor de la perso- 
na. Ellos son los leñadores y piden permiso al Tlaxinqui para cortar un árbol; 
le solicitan que les indique cuál pueden derribar. No pueden tomar sin pedir 
cuando van al monte, pues todo tiene dueño; si se toma sin autorización, hay 
transgresión y pueden sobrevenir consecuencias terribles. En estas comuni- 
dades, no existe la noción terreno baldío, ocioso; todo lo del monte tiene su 
razón de ser y se rige por un señor del monte, quien otorga o niega el acceso 
a los bienes. Cuando el Tlaxinqui resuelve proteger al monte de un transgre- 
sor, provoca males y enfermedades o bien, un “encantamiento” que rompe el 
orden del tiempo y el espacio; el resultado es que, aunque el individuo no deje 
el lugar, no lo reconoce más y no advierte el paso del tiempo. 

Un elemento indispensable en esta danza son los pedazos de troncos, 
cortados por los leñadores al ritmo de la danza, pues con la leña se preparará 
la comida para todos los asistentes. El acompañamiento musical de la danza 
es de un violín solo, tocado por un anciano que canta las plegarias al Tlaxin- 


qui en náhuatl. 
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Foto 4. El Tlaxinqui muestra a los tejamanileros los troncos que podrán usar 


en la preparación de los alimentos. Fiesta de San Bartolomé, 24 de agosto de 


2004. Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo. 


El Tlaxinqui se asemeja mucho al Charro Negro de ciertas poblaciones mo- 
relenses, de Xochimilco y de Milpa Alta. Se trata de un personaje que vive 
en el cerro y en los valles despoblados; cuida el monte y sus elementos de los 
intrusos que no lo respetan ni piden permiso para transitar o tomar bienes. 
En ambos casos, se halla implícita la idea de que el monte y todo lo que hay 
en él tiene dueño. Nadie puede llegar y disponer de lo que encuentra sin 
pedirlo; de lo contrario, se desatará la ira del verdadero dueño de los bienes 
existentes en el cerro. 

Como personaje de orden sagrado, el Tlaxinqui habita en la naturaleza 
y se hace presente en la danza de los tejamanileros, la cual, según señalamos, 
tiene lugar únicamente en las fiestas comprendidas en el periodo de mayo a 
octubre, cuando se celebra una serie de santos católicos coincidentes con el 


ciclo agrícola del maíz: 


+ Santa Cruz: 3 de mayo 
e San Isidro Labrador: 15 de mayo 
e La Cruz de santa Teresa: Pentecostés 


e Corpus Christi: fiesta movible en junio 
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+ San Juan Bautista: 24 de junio 
e La Asunción: 15 de agosto 

+ San Bartolomé: 24 agosto 

* San Agustín: 28 de agosto 

* Santa Teresa: 15 de octubre 


+ San Rafael: 24 de octubre 


Este complejo festivo de Xalatlaco se articula con las fiestas principales 
de sus vecinos: La Magdalena de los Reyes y Santiago Tilapa, de origen 
nahua el primero y otomí el segundo; las fiestas de estos pueblos son La 
Magdalena (22 de julio), santo Santiago (25 de julio) y el Divino Salvador (6 
de agosto), que coinciden con el ciclo agrícola del maíz en esta región. Aun 
cuando en la zona la labor agrícola haya dejado de ser la actividad económica 
principal, todavía se practica para autoconsumo y venta local del grano, valo- 
rado simbólicamente y no en relación con un uso mercantil. Como Señor del 
Monte, el Tlaxinqui se relaciona intrínsecamente con el diablo, en especial, 
en el volcán Cuáhuatl, donde parece que uno y otro se fusionan en un solo 
personaje. Resulta interesante que su danza se realice sólo en las fiestas de los 
santos referidos en consonancia con el ciclo agrícola del maíz. 

No pedir permiso de acceder al espacio del cráter del volcán Cuáhuatl 
en Xalatlaco, para tomar algunos de sus bienes es un acto que se castiga 
con el extravío del camino. De forma inexplicable, lo ordinario se convierte 
en extraordinario, lo conocido en desconocido, y el espacio parece abrir un 
paréntesis dentro del cual guarda otro espacio completamente diferente; de 
alguna manera, ambos coexisten, pero en dimensiones diferentes. 

En 2004, un joven narraba que cierta tarde quiso subir al volcán Cuáhuatl 
y no siguió la brecha abierta para los coches, sino que entró por una vereda. 

Conforme se internaba en el bosque, la vereda fue haciéndose cada vez 


más difusa hasta que desapareció. Continuó caminando, convencido de que 
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al subir, tarde o temprano, llegaría a la cima. Sin embargo, el terreno se hizo 
cada vez más escarpado y peligroso por las piedras sueltas, por lo cual decidió 
regresar, pero eso sí ya no vio la vereda por la que había llegado (debía de 
estar sólo unos metros atrás). Además, como el camino estaba muy empina- 
do, tuvo que bajar sentado en el piso, deslizándose sobre la tierra y las pie- 
dras. Cuando al fin llegó a la base, había oscurecido. Pasados unos días —y 
el susto—, regresó al lugar y encontró la vereda abierta, despejada, incluso 
fácilmente diferenciable con la vista, hasta la cima. El joven admitió que no 
había pedido permiso al Señor del Monte para subir y a ello atribuyó dicha 
experiencia, a la cual llaman encanto o encantamiento. 

Sucesos como el anterior se han registrado también en otras regiones de 
origen indígena. Cito otro ejemplo muy cercano, pues se trata de una expe- 
riencia de mi abuelo materno, don Guadalupe Dorantes, quien se encontró 
con “El Encuerado”, en Potrero del Llano, Veracruz. Ocurrió yendo al monte 
a juntar forraje para las bestias; iba con su amigo “El Camarón”. Después de 
varios tragos, los dos compadres caminaban y bromeaban sobre la inminencia 
del atardecer y la posibilidad de que se les apareciera “El encuerado”, nombre con 
el que designaban al diablo. Hicieron caso omiso de las recomendaciones de 
mi abuela, doña Sofía Sierra, quien les dijo que con esas cosas no se jugaba y 
era mejor respetar ciertos temas. 

Poco antes de que los amigos llegaran al lugar donde cortarían el forra- 
je, ataron las bestias a un árbol, al borde del camino; luego, avanzaron unos 
pasos más. Cortaron lo que necesitaban y al terminar hicieron los atados. 
Cuando se dirigieron a cargar a los animales, ya atardecía; los desataron y 
sorprendidos descubrieron que no había camino; la maleza había crecido 
—no había cuando llegaron—, ocultaba el paso y estorbaba a la vista. Con 
machetes, comenzaron a abrirse camino y llegaron de nuevo adonde habían 
segado. Reconocieron los árboles, el lugar donde juntaron el forraje e hicieron 


los atados no había cambiado. Pero el camino ya no estaba. Con la noche 
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sobre ellos, atemorizados decidieron descargar a los animales y soltarlos para 
que regresaran a casa y seguirlos. Lograron salir del lugar siguiendo a las 
bestias, en la oscuridad, asustados y sin forraje. 

Al día siguiente, cuando salieron de la estación de petróleos donde tra- 
bajaban, regresaron al lugar de los hechos. Hallaron el camino, sin maleza y 
tiradas en el piso las cargas de forraje que tiraron la tarde anterior. 

En el relato anterior, es notable la referencia explícita al tiempo y al es- 
pacio: al atardecer y al caer de la noche, un mismo espacio en un momento 
diferente es completamente otro, tal como ocurre en Xalatlaco, donde el mis- 
mo lugar es para practicar el culto de la Santa Cruz y para hacer tratos con 
el diablo; lo único que los diferencia es el tiempo: la Cruz de día, el diablo 
de noche. 

En cuanto al tiempo, es verdad que no todos los relatos incluyen una 
ruptura en dichas experiencias, pero otros sí coinciden en que la hay. Cuando 
se está perdido, el tiempo que vive quien experimenta tal situación no corre 
a la par del tiempo del resto del pueblo. Puede ser que la persona extraviada 
haya sentido que sólo pasaron una o dos horas y, al regresar a la comunidad, 
se entera de que han transcurrido dos o tres días. 

Esta realidad se ha comprobado mediante la observación etnográfica en 
contextos culturales campesinos de ascendencia indígena durante las fiestas 
a los santos, la concepción del diablo integrado al santoral y su coexistencia 
con entes sagrados de procedencia mesoamericana. Por lo tanto, obliga a re- 
alizar de manera responsable un análisis del fenómeno, donde, para su inter- 
pretación, se respeten e integren los parámetros cosmovisionales autóctonos. 
En otras palabras, es necesario acercarse al conocimiento cultural de esta 
específica forma de ritualidad para comprender lo más cabalmente posible lo 
que en ella ocurre; no es viable un análisis desde la lógica externa, sino desde 
la propia visión de quienes dan fuerza y vigor a estas expresiones religiosas. 


En ese saber cultural, en las expresiones religiosas populares y las instancias 
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que las posibilitan, se debate la identidad que da pertenencia y ofrece cobijo 
social a grupos poblacionales que no se sienten plenamente identificados con 
lo dictado por la hegemonía y encuentran refugio para su propia singulari- 
dad. 

Desde esta perspectiva, los santos reformulados en contextos indígenas se 
convierten en personajes adscritos nominal e iconográficamente al ámbito de 
la iglesia oficial. Sin embargo, por sus funciones, ámbitos de poder sobre los 
cuales ejercen su dominio y la manera de interactuar con los seres humanos, 
los animales, las plantas, los fenómenos atmosféricos y demás, muestran una 
procedencia totalmente diferente de la canónica y que corresponde a la re- 
significación local que cada uno de estos personajes tuvo. 

Justo por lo anterior, en el santoral se integran el diablo, el Dueño del 
Monte, el Aire, la Lluvia, entre otros. Su resignificación es entendible 
y operativa sólo en el contexto social e histórico que la formula. De esta 
manera, no es posible generalizar la resignificación indígena de San Isidro 
Labrador, por ejemplo, para todos los grupos indígenas de todas las épocas 
en todos los contextos sociales, pero el hecho de que cierta población refor- 
mule a cierto santo de una manera determinada, alejándolo de la propuesta 
oficial y atendiendo a su peculiaridad social e histórica como pueblo, refuerza 
el planteamiento de este enfoque teórico. 

En cuanto a la incorporación de los entes divinos de tradición religiosa 
mesoamericana con los entes sagrados cristianos, remitimos a los trabajos de 
investigación de Alicia Maria Juárez Becerril” y de Adelina Suzan Morales." 

En este sentido, el repertorio religioso indígena — hasta hoy, más es- 
tudiado en Mesoamérica y los Andes— se enriqueció con los diferentes 
personajes provenientes del catolicismo; fue así como el diablo, junto con 
la Cruz, Cristo, la Virgen, Dios Padre, los Ángeles, San Pedro, San Juan y 


demás fueron incluidos. 
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Cada uno de estos seres se integró con potencias específicas en el contex- 
to indígena. Así que como en el entorno mesoamericano la Cruz y san Isidro 
Labrador son buenos para traer la lluvia, san Juan y la Asunción, para moderar 
el temporal y San Miguel Arcángel para espantar el hambre, de igual manera, el 
diablo es bueno para otras causas, y ayuda en ciertas cosas concretas, en las que 
ni Dios ni la Virgen ni ningún otro santo apoyan. En consecuencia, el diablo 
se integró, en cierto sentido, como un miembro más del santoral católico, 
con funciones específicas, un propio ámbito de dominio y poder para actuar 


sobre él. 


Una precisión necesaria: El diablo como prototipo de lo otro en el Occidente 


cristiano 


En la sobreescritura del mensaje cristiano sobre las culturas indígenas an- 
cestrales, la demonización sistemática de la que fueron objeto sus creencias 
y prácticas religiosas devela una pedagogía colonial donde la asimilación del 
Mal con el Otro fue muy bien entendida y aplicada con miras a lograr 
la migración cultural del indígena colonizado. En este sentido, viene a bien la 


opinión de Millones y Báez-Jorge: 


La dialéctica que marcó el proceder hegemónico de la Teología Colonial implicó 
no solamente la demonización de las divinidades autóctonas; se fundamentó en la 
conceptualización del Mal, como una amenaza entronizada en el otro, fantasía al 
servicio del poder, con secuelas de discriminación y etnocidio. De tal manera, la 
llamada conquista espiritual contribuyó a la enajenación de las culturas indígenas, 
proceso al que es inherente el autodesprecio hacia las lealtades comunitarias y una pro- 


funda ambivalencia a las identidades étnicas.?? 


En este mismo orden de ideas conviene recordar lo que señala Luis 
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Millones: 


Desde su inicio, el naciente catolicismo romano enfrentaría lo que se ha dado en lla- 
mar su enemigo íntimo, es decir, las creencias tradicionales que hundían sus cimien- 
tos en los antiguos cultos romanos [...] sumadas a las religiones de “los Bárbaros”, 
como obstáculo adicional a la tarea evangelizadora. Los siglos iv y v se caracterizan 
también por la lucha contra la herejía (maniqueísmo, donatismo, arrianismo, pris- 
cilianismo y pelagianismo). La presencia diabólica sería advertida por la ortodoxia 
eclesiástica en el contenido y propósito de estas tendencias religiosas. En esos tiem- 
pos, el culto a las reliquias de los mártires alcanza planos de delirio popular y fervor 
por los milagros que se les atribuyen, ante la creciente obsesión por la presencia del 


diablo al que se le imagina huyendo ante los “santos despojos”.'* 


En tono mucho más puntual al tema que nos ocupa en este breve escrito, 
agregan que el diablo es el Otro, ese ámbito de lo desconocido; es, por ende, 
analógicamente obscuro, malo. Para el Occidente cristiano, la génesis del 
Mal es la alteridad; el Otro es el diablo” en persona, no sólo porque no se le 
conoce, sino porque no se le domina. 

En este orden de ideas, el dominico Martín del Río elabora una sugerente 
descripción de los demonios en los siguientes términos: “Los demonios se 
manifiestan en cuerpos humanos negros, mugrientos, hediondos y tremen- 
dos o por lo menos en cuerpos de rostro oscuro, moreno y pintarrajeado, 
de nariz deformadamente chata o enormemente aguileña, de boca abierta 
y profundamente rajada, de ojos hundidos y chispeantes, y por último de 
estatura y proporciones del cuerpo siempre demasiado grandes o demasiado 
pequeñas y contrahechas”.'* 

Ayala Calderón comenta al respecto: “Modelo de alteridad donde las 
variantes humanas indeseables para el autor nos hacen pensar que, más que 
describir al Demonio, está haciendo la apología de lo europeo al descalificar 


a los pueblos del orbe que no coincidieran con sus fenotipos”.'” 
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Por su parte, Báez-Jorge señala: 249 


Operando desde este plano analítico, planteo que, tanto en la sociedad colonial 
como en el México de nuestros días, en los imaginarios indígenas, el diablo —sím- 
bolo cristiano del Mal— remite a contextos signados por la desigualdad social y el 
conflicto interétnico, la oposición de valores, el choque de cosmovisiones, contra- 
dicciones que se proyectan en el ámbito de los relatos míticos. Entre la satanización 
de los dioses autóctonos y la demonización de los mestizos y su cultura, se advierte 
un ejercicio de repudio al Otro que implica complejos procesos de contra-acultu- 
ración, apropiación y reinterpretación simbólica, que tienen como eje nuclear la 


contradicción entre lo propio y lo extraño.'* 


En este sentido, los impulsos colonizadores son parte de la expansión 


ideológica del ámbito del Bien (es decir, lo conocido). 


Al examinar la presencia del diablo en el mapa mental hispánico, Carmelo Lisón 
Tolosana (Antropología social y hermenéutica, México, Fondo de Cultura Económi- 
ca, 1983, p. 89) subraya su figura “radicalmente ambigua” [...] fija la mirada en 
una actitud característica que se repite durante siglos en la visión del mundo de la 
España Medieval: la satanización del Otro, de tal manera observa (p. 85) es bien 
significativa, por ejemplo, la precisa ecuación que establece el franciscano confesor 


de Enrique IV en su libro Fortalitium fidei, terminado en 1460: Herejes, judíos, mu- 
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que cada bando ubicara en el infierno a sus rivales.” 
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Por su parte, Bartra señala en este orden de ideas: 


En el s. xv1, el más extendido símbolo para comprender o designar al otro no era 
el salvaje: era la figura maligna del Demonio. Ello implicaba que la definición de 
la alteridad, la externidad y la anormalidad dependía conceptualmente de un eje 
vertical que tenía como polos opuestos el inframundo infernal y el supramundo 
celestial. Esta noción consagrada por la teología adjudicaba automáticamente a los 
fenómenos extraños y anormales una connotación negativa y diabólica [...] Bajo 
esta sospecha eran vistos no sólo los extraños monstruos e imaginarios con que 
convivían los europeos, sino también los bárbaros del otro lado del Mediterráneo o 


del Lejano Oriente, así como los habitantes del lejano mundo.” 


La cercanía o lejanía con Dios o con el diablo depende de lo que cada cultura 
entiende por Dios y el diablo. En el contexto de evangelización inicial en Méx- 


ico, no podemos olvidar lo que Báez-Jorge expresa en los siguientes términos: 


Los dioses mexicanos fueron mostrados por los evangelizadores como entidades 
del Mal que alejaban de la “religión verdadera” a los indígenas. Este malabarismo 
ideológico se realizó al mismo tiempo que se imponían las nuevas devociones cen- 
tradas en los santos patronos [...] Al convertirse en demonios (por obra y gracia 
de la catequesis colonial), los dioses indígenas debieron enfrentar persecuciones 


terroríficas, acciones que victimaron también a los creyentes.” 


We: aay rica y los Andes, Lima, Kindle, 2014, posición 1121. 


DR 


Ww 
Bu Foto 5. Llegada de los franciscanos y el asedio de los 
e demonios. Historia de Tlaxcala de diego Muñoz. Félix 


Báez-Jorge y Luis Millones, Avatares del Demonio en Mesoamé- 
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Las devociones se mueven en el constante vaivén de las olas generadas 
por las fricciones de la imposición oficial sobre bases religiosas y culturales 
preexistentes que encuentran cobijo en la intimidad de lo popular. El oleaje 
produce infinidad de respuestas que oscilan entre la abierta represión y la 
delicada y velada asimilación-integración. Hoy muchos cultos populares de 
ayer están consagrados como parte de la oficialidad. 

En el pensamiento cristiano medieval, lo bueno, lo bello y lo verdadero 
se condensaban en el Dios cristiano, el superlativo de dichos atributos que 
forman la esfera del nosotros occidental, donde la iglesia católica romana 
presidía —como única intermediaria— el mundo. En contraposición, lo 
malo, lo horrible y la mentira se condensaban en el diablo, quien presidía so- 
bre todo aquello que se escapaba o rebelaba al “orden supremo”: el pecado, la 
herejía, los paganos, el islamismo, lo no-occidental, lo diferente en relación al 
único nosotros reconocido y legitimador. En dicha distinción de esferas 
en constante lucha, se integró lo masculino y lo femenino; lo segundo quedó en 
desventaja frente a lo masculino, pues permaneció comprendido en la esfera 
de lo diabólico, lo obscuro, lo no racional. Así, el sentido de la mujer destaca 
como lo deseado, pero temido, lo desconocido y por ello obscuro, pertene- 
ciente a los dominios de lo diabólico; atractivo y repulsivo a la vez; el objeto 
del deseo que, apenas se alcanza, se vuelve intolerable y se repudia. 

El eje Bondad-Luz-Razón-Verdad integra completamente un no- 
sotros masculino cobijado en Dios y la Iglesia. En contraposición, el eje Mal- 
dad-Obscuridad-Pasión-Engaño (mentira) integra un ellos femenino, cobijado en 
el diablo y sus artimañas. El diablo es el Otro; en el caso de un mundo 
masculino cristiano occidental, el diablo quedará encarnado en la mujer, en 
el musulmán, en el negro, en el indio, en el hereje, en el protestante y en todo 
lo demás. 

En este sentido, es oportuna la reflexión de Félix Báez-Jorge en los 


siguientes términos: 
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El Mal es conceptualizado por Jean Paul Sartre como praxis negativa, que se con- 
creta cuando “el hombre puede hacerse por el devenir inerte del Otro”. En su Crítica 
de la razón dialéctica, el filósofo francés establece la condición estrictamente humana 
de la maldad, entendida como acción orientada a impedir la posibilidad de ser inhe- 
rente a los otros. En esta perspectiva, la alteridad fracturada —o negada— deviene 
expresión paradigmática del Mal, más allá de toda reflexión de perfiles metafísicos. 
Violencia, afectación del orden moral necesario para la vida social e imposibilidad 
de realización personal para quienes desencadenan las acciones negativas, son com- 
ponentes sustantivos de esta dialéctica del ser y el no ser, que implica el movimiento 


y la inmanencia.? 


Concepciones de la cosmovisión indígena en relación con las interacciones 


con la naturaleza y el ámbito sagrado 


Concretamente aquí nos referimos a cuestiones que caen en los intrincados 
conceptos de brujería, magia, encantos, curaciones y espantos. Por su pecu- 
liaridad cultural mesoamericana, dentro de este conjunto conceptual tam- 
bién se comprenden las regulaciones culturales de aprovechamiento de los 
recursos naturales. 

La brujería, hechicería y magia son prácticas religiosas que hunden sus raíces 
en una concepción del mundo donde se concibe que las fuerzas naturales y los 
seres que pueblan la naturaleza están personificados. Más que un conjunto de 
fuerzas sometidas a leyes universales y eternas, o de objetos inertes de existen- 
cia meramente material, se conciben rostros dotados de voluntad propia con los 
cuales es posible pactar. En este sentido, la naturaleza en su conjunto —fuerzas y 
objetos— están animados, poseen voluntad y actúan conforme a sus deseos. Por 
ello es posible incidir en esa voluntad mediante la manipulación de las fuerzas 
naturales mediante las fórmulas mágicas, auténticas recetas para mover los acon- 


tecimientos en favor de quien ejerce el acto mágico. Báez-Jorge apunta: 
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Las cosmovisiones dan cuenta —en el tiempo y el espacio— de las variadas expli- 
caciones imaginadas para identificar la naturaleza del Mal, construcciones simbóli- 
cas articuladas a la religión y la magia que comúnmente sustentan el pensamiento 
mítico y actualizan la práctica ritual. Caben en este amplísimo abanico de visiones 
nefastas las numerosas imágenes demoniacas, las circunstancias específicas de signo 
negativo —conjunciones calendáricas, lugares malignos, excesos emocionales. ..— 
y, desde luego, las conductas de específica intención orientada a causar el Mal que 


son propias de la hechicería.” 


En México, muchas de estas prácticas provienen del mundo indígena 
mesoamericano en consecución de los antiguos sistemas religiosos autóctonos, 
desestructurados en la conquista y colonización, pero persistentes en muchos 
sentidos en los sucesivos procesos de reformulación simbólica y reseman- 
tización cultural. En esta reformulación, el cristianismo no sólo convivió con 
las creencias de procedencia indígena mesoamericana, sino que fue mucho 
más allá. Se fusionó en muchos aspectos y quedó reinterpretado y traducido 
localmente como un cristianismo de corte agrícola, nutrido y vivido desde el 
horizonte cultural indígena. 

Pero también debemos reconocer que en México, además de la veta in- 
digena, muchos elementos hoy comprendidos en la categoria de brujería, 
hechicería y magia, provienen de la influencia cultural africana. Ésta tuvo 
lugar desde el arribo de esclavos negros —especialmente a Veracruz, Campe- 
che, Chiapas y Tabasco— y trajo consigo ciertas concepciones mágico-reli- 
giosas, como el animismo y el vudú, por ejemplo, lo cual dio lugar a nuevas 
manifestaciones culturales y religiosas sincréticas, como la santería, los ori- 
shas, entre otros. 

Hay que señalar las disimilitudes entre herbolaria, magia, brujería y 
hechicería; son términos que interactúan, pero de manera diferente, ya que 


se basan en concepciones y principios de acción distintos. 
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La herbolaria es un conocimiento ancestral de uso y manipulación de los 
principios activos de ciertas plantas y sus derivados en el mundo vegetal; se 
extiende a los reinos animal y mineral. Su principio de acción es empírico, 
pues tiene una larga tradición de observación y aplicación basada en el 
ensayo y error. Puede ser altamente efectiva para tratar algunas enfermedades 
y controlar el dolor o molestias provocadas por otros padecimientos. Se 
aplican al organismo infusiones, cataplasmas o ungúentos que contienen 
elementos químicos benéficos para ciertos trastornos. 

En cambio, la magia y la brujería o hechicería son prácticas religiosas que 
hunden sus raíces en cosmovisiones específicas, pues su principio de acción es 
de orden mental, ideológico y psicológico. Por este último principio, resultan 
efectivas en individuos cuyas creencias predisponen a sentirse afectados por las 
fuerzas manipuladas en el acto mágico. Su efecto puede ser positivo porque 
produce una catarsis en el individuo o bien porque le posibilita tomar las rien- 
das del problema; es decir, “hace algo” frente a una dificultad existencial que lo 
aqueja como factor externo, ya que la magia le permite asumir el control de la 
situación. 

Ahora bien, en Occidente se conocen dos tipos de magia: la blanca y la ne- 
gra. En este sentido, lo que en escritos como éste llaman magia se circunscribe 
al ámbito de la magia blanca, cuya característica principal es buscar la salud, el 
equilibrio, la prosperidad y la protección de un individuo o grupo. Del mismo 
modo, cuando se alude a la denominada magia negra, que implica la noción de 
daño, ataque o perjuicio para un tercero, suele citarse como brujería o hechicería. 

No obstante lo anterior, debe considerarse que, aunque la mentalidad 
occidental separa los dos tipos de magia, en la concepción indígena están inte- 
grados, porque estos grupos culturales tienen una visión holística de la realidad 
que no escinde las distintas facetas de la vida. Un buen ejemplo de ello es el 
curandero, personaje que indistintamente aplicará el uso de la herbolaria y hará 


limpias y protecciones. 
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En suma, el modo en el que estas culturas entienden lo sagrado es digno 
de ser tomado en cuenta, ya que en los pueblos campesinos donde opera 
la religiosidad popular la manera de referirse a la divinidad no sólo sugiere 
una expresión cultual diferente en relación con la iglesia católica oficial, sino 
también una concepción distinta de la divinidad y de cómo se accede a ella. 

En el cristianismo, la concepción de Dios es la de un ser supremo, omnis- 
ciente, omnipresente y omnipotente, creador de todo cuanto existe y pende 
de la creatura —en especial, la humana—, la cual, por un camino ético esta- 
blecido de acuerdo con el plan divino, puede aspirar o no a una vida venidera 
completamente diferente de ésta, sin corporeidad. Así, en el cristianismo la 
divinidad es inalcanzable para el hombre; pero ésta, por un acto de su 
generosidad, decide hacerse cercana a la humanidad. En consecuencia, el 
hombre debe estar siempre agradecido con ella, honrarla y rendirle todo el 
culto posible sin esperar nada a cambio, pues la divinidad lo merece por sí 
misma. El acto primero vino de la voluntad divina y el hombre estará eterna- 
mente endeudado; cualquier idea de coerción a la divinidad o de obligación 
de ésta para con el hombre o de ambigúedad ética en lo divino no tienen 
cabida en la ortodoxia cristiana. 

En contraparte, la forma indígena de entender a los seres sagrados y las 
obligaciones para con ellos es esencialmente diferente de la cristiana, pues 
es común encontrar el concepto reciprocidad en la relación con lo divino, se- 
mejante a la existente en sus relaciones sociales con el pueblo. La gente da a 
Cristo, a la Cruz, a la Virgen, a los santos, a los aires, a los cerros, y eso crea 
cierta obligación en quien recibe. Cuando la gente da, está retribuyendo de 
lo recibido en la cosecha y otras actividades, en reconocimiento del apoyo 


recibido por los seres sagrados. 
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Conclusión 


En la vivencia ritual en contextos culturales indígenas, se llevan a cabo 
procesos de resignificación que desembocan en un sincretismo,” donde se pro- 
duce una incorporación selectiva de elementos religiosos impuestos por un 
poder externo. Tal imposición motiva al receptor a elaborar estrategias para 
seleccionar y apropiarse de esos elementos en su propio contexto cultural 
y tradición. De esta manera, se comparten algunos símbolos, pero no sus 
significados; tal es el caso de la cruz y las imágenes de cristos, vírgenes y 
santos, los cuales, una vez observados dentro de las celebraciones, se 
distancian considerablemente de las formulaciones eclesiales. 

Las imágenes simbólicas mesoamericanas han sido reformuladas de manera 
continua, lo que da lugar a las expresiones rituales actuales, las cuales, aunque 
son diferentes de las de la época prehispánica, no son desligadas, sino con- 
tinuadas en un proceso constante y dinámico de las comunidades indígenas. 
La eliminación de la clase gobernante prehispánica después de la conquista, 
aunado a la pérdida de la cultura de la élite, implicaron grandes consecuen- 
cias en las sociedades autóctonas. La religión oficial prehispánica (estatal) fue 
reemplazada por la oficial católica; durante el proceso, muchos santos fueron 
expuestos a la devoción pública. A la par de esta imposición, los ritos agrícolas, es 
decir, la continuidad de las prácticas ancestrales, se movieron hacia los cerros, 
cuevas, milpas y demás; en otras palabras, dejaron las ciudades, se alejaron de 
la represión de las autoridades coloniales celosas por imponer a toda costa el 
nuevo orden. De aquí se desprende que los ritos que en épocas prehispánicas 
formaban parte de un culto estatal, en la Colonia perdieron su integración 
a la ideología de un sistema autónomo y se vieron transformados en expre- 
siones cultuales locales de campesinos. 

En cuanto al tiempo y espacio, en medio de estas culturas indígenas, 


hemos entendido su interacción y su relación con los conceptos del bien y el 
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mal como ambivalentes, itinerantes y de definición interactuante para deno- 
tar su peculiaridad cultural en su concepción: el bien y el mal, el tiempo y el 
espacio, no son absolutos; son facetas ambivalentes que componen la realidad 
única que experimentamos y están presentes simultáneamente en toda reali- 
dad, ya sea humana, natural o divina. El mal depende de la decisión personal 
y se refiere a la pérdida de equilibrio en la vecindad del mundo, entendida 
como interacción recíproca y constante entre las esferas de la naturaleza, la 
humanidad y las divinidades. Ello implica la concepción de un solo mundo: 
éste, real, material, tangible, el “más acá” sin un “mas allá”. En todo caso, 
desde esta originalidad cultural, el mal supone una condición antropológica 
activa, dinámica y protagónica que responsabiliza plenamente al hombre en 
la prevención, surgimiento o corrección del mal, pues se trata de lograr un 
equilibrio con base en voluntades, incluyendo la de los entes naturales y divi- 
nos. Mediante el ritual, el hombre conserva un papel privilegiado. 

En las culturas agrícolas, se evidencia que la presencia humana en el 
mundo es intrusiva; por lo tanto, no hay una inocencia a la cual apelar frente 
a los vecinos, sean éstos naturales o divinos. El ser humano indígena asume 
una responsabilidad ética frente al mal provocado por su sola presencia y su 
necesidad de subsistir en la sobrevivencia diaria; en consecuencia, conceptos 
como el respeto, el perdón, la disculpa cobran realce en ciertos rituales pre- 
paratorios para la siembra, la cosecha, la cacería o la matanza de animales 
domésticos. Entre los mayas yucatecos, por ejemplo, el término orzilen resulta 
muy ilustrativo. Es una oración que se dirige al animal doméstico sacrificado 
o al cazado, a la tierra para proceder a la siembra o al monte quemado para 
la sementera. Podría traducirse como “perdón, pero era necesario”, “perdón, 
pero lo necesitaba”. 

En suma, es manifiesto que el concepto ma/ es una noción judeocristiana in- 
troducida en el universo cultural indígena a partir de la conquista y la 


colonización. Pero también es claro que en el seno de estas culturas, previo 
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al advenimiento de los europeos, ya existía cierta noción equiparable en los 
ámbitos educativos y morales. Tal noción yace en la clara diferencia entre un 
mejor y un peor en la forma de vida asumida y en la conducta a seguir en 
la existencia, mediante la tenaz decisión de formar un rostro y enderezar el 


propio corazón. 


NOTAS 


1 El término náhuatl huehuetlahtolli significa literalmente “palabra de los viejos”. Se 
trata de una expresión literaria llena de belleza poética, con un profundo carácter ético. 
Conocemos varios ejemplos de estas expresiones lingüísticas gracias a los cronistas del 
siglo XVI, quienes registraron algunos de estos discursos festivos y llenos de una propuesta 
moral, sentido existencial y valores culturales. Dichos ejemplos provienen directamente de 
informantes indígenas que los conocieron y vivieron en época prehispánica. 

2 Félix Báez-Jorge, Los disfraces del diablo (Ensayo sobre la reinterpretación de la 
noción cristiana del Mal en Mesoamérica), Xalapa, Universidad Veracruzana, 2003, p. 33. 
3 Louis Réau, Iconografía del arte cristiano: introducción general, Madrid, El Serbal, 
2006, p. 365. 

4 Isai Ivanhoe Argott Flores, “San Bartolomé apóstol, nuestro señor el desollado. La per- 
vivencia de un culto prehispánico en la tradición cristiana”, en Noé Héctor Esquivel Estrada 
(comp.), Pensamiento Novohispano, Universidad Nacional Autónoma de México-Univer- 
sidad Autónoma del Estado de México, México, núm. 14, 2013, p. 40. 

5 Alfredo López Austin, Breve historia de la tradición religiosa mesoamericana, México, 
Universidad Nacional Autónoma de México, 1999, pp. 104-105. 

6 José Alcina Franch, “Calendario y religión entre los zapotecos serranos durante el siglo 
xvii”, Mesoamérica. Homenaje a Paul Kirchhoff, México, Secretaría de Educación Públi- 
ca-Instituto Nacional de Antropología e Historia, 1979, pp. 212-224. 

7 Javier Ayala Calderón, El diablo en la nueva España, México, Universidad de Guana- 
juato, 2010, p. 32. 

8 Así lo refieren los habitantes del pueblo. Ellos usan este término para referirse a la 
presencia o estancia de la imagen en el templo. 


9 Cfr. Ramiro Alfonso Gómez Arzapalo Dorantes, “Mayordomos, santos y rituales en Xa- 
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latlaco, Estado de México. Reproducción cultural en el contexto de la religiosidad popular”, 
tesis de maestría, Escuela Nacional de Antropología e Historia, México, 2004, pp. 83-107. 
10 Cf Johanna Broda, “Introducción”, en Broda y Báez-Jorge (coords.), Cosmovisión, 
ritual e identidad de los pueblos indígenas de México, México, Consejo Nacional para 
la Cultura y las Artes-Fondo de Cultura Económica, 2001, pp. 15-45; “La etnografía 
de la fiesta de la Santa Cruz: una perspectiva histórica”, ibid. pp. 165-328; “Ciclos 
agrícolas en la cosmovisión prehispánica: el ritual mexica”, en Broda y Catharine Good 
Eshelman (coords.), Historia y vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: 
los ritos agrícolas, México, Instituto Nacional de Antropología e Historia-Instituto de 
Investigaciones Históricas/Universidad Nacional Autónoma de México, 2004, pp. 35-60; 
“¿Culto al maíz o a los santos? La ritualidad agrícola mesoamericana en una perspectiva 
histórica”, ibid. pp. 61-82; “Ritualidad y cosmovisión: procesos de transformación de 
las comunidades mesoamericanas hasta nuestros días”, Diario de Campo, Coordinación 
Nacional de Antropología, Instituto Nacional de Antropología e Historia, México, núm. 93, 
2007. pp. 68-77; “Religiosidad popular y cosmovisiones indígenas en la historia de México”, 
en Broda (coord.). Religiosidad popular y cosmovisiones indigenas de México, México, 
Instituto Nacional de Antropología e Historia-Escuela Nacional de Antropología e Historia, 
2009. pp. 7-19. 

11 Cfr. Alicia María Juárez Becerril, Los aires y la lluvia. Ofrendas en San Andrés de 
la Cal, Morelos, Jalapa, Editora de Gobierno del Estado de Veracruz, 2010; El oficio de 
observar y controlar el tiempo. Los especialistas meteorológicos en el Altiplano Central. 
Un estudio sistemático y comparativo, tesis de doctorado en Antropología, Universidad 
Nacional Autónoma de México/Instituto de Investigaciones Antropológicas, México, 2010; 
“De santos y divinidades de la naturaleza. La interacción de los especialistas meteorológi- 
cos con las entidades sagradas”, en R. A. Gómez Arzapalo Dorantes (coord.), Los divinos 
entre los humanos, México, Artificio, 2013, pp. 127-155. 

12 Adelina Suzan Morales, Paisaje y ritualidad en Xicochimalco, Ver. Un municipio en el 
bosque de niebla, tesis de doctorado en Historia y Etnohistoria, Escuela Nacional de Antro- 
pología e Historia, México, 2008; “Paisaje y ritualidad en Xicochimalco, Veracruz”, en J. 
Broda (coord.), Religiosidad popular y cosmovisiones indígenas en la historia de México, 
México, Escuela Nacional de Antropología e Historia-Instituto Nacional de Antropología 
e Historia, 2009, pp. 119-128; “El Dueño del Monte: una manifestación de la religiosidad 
popular”, en R. A. Gómez Arzapalo Dorantes (coord.), Los divinos entre los humanos, Mé- 
xico, Artificio, 2013, pp. 157- 172. 

13 Félix Báez-Jorge y Luis Millones, Avatares del Demonio en Mesoamérica y los Andes, 
Lima, Kindle, 2014, posición 98. 
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14 Luis Millones, “De la demonologia medieval a la España barroca”, en F. Báez-Jorge 
y L. Millones, op. cit., posición 353. 

15 Cfr. F. Báez-Jorge, Los disfraces del diablo. 

16 Martin del Rio, “Disquisitionum magicarum”, en Francisco J. Flores Arroyuelo, El 
diablo en España, Madrid, Alianza, 1985, p. 41. 

17 Javier Ayala Calderón, op. cit., p. 67. 

18 F. Báez-Jorge, Los disfraces del diablo, pp. 47-48. 

19 F. Báez-Jorge y Luis Millones, op. cit., posiciones 735 y 752. 

20 Roger Bartra, El salvaje artificial, México, ERA, 1997, p. 67. Cfr. también R. Bartra, 
El Salvaje en el espejo, México, ERA, 1998. 

21 EF Báez-Jorge, Los oficios de las diosas. Dialéctica de la religiosidad popular en los grupos 
indicios de México, Xalapa, Universidad Veracruzana, p. 16. 

22 F. Baez-Jorge, Los disfraces del diablo, p. 31. 

23 Ibidem, p. 32. 

24 No entendido como una miscelánea incoherente e inoperativa de fragmentos prove- 
nientes de ambas raíces culturales, sino como un proceso histórico-social conflictivo, don- 
de se reconoce la participación activa y protagónica del dominado, en la reelaboración 
simbólica y reformulación de los elementos impuestos, desde la perspectiva cultural del 
sojuzgado, quien nunca pierde de vista su posición relacional con el dominante en el nuevo 
orden establecido. Para profundizar en este concepto, me adhiero a la propuesta de Johanna 
Broda para definir el sincretismo: “Propongo definir el sincretismo como la reelaboración 
simbólica de creencias, prácticas y formas culturales, lo cual acontece por lo general en un 
contexto de dominio y de la imposición por la fuerza, sobre todo en un contexto multiétnico. 
No se trata de un intercambio libre; sin embargo, por otra parte, hay que señalar que la po- 
blación receptora —pueblo y comunidades indigenas— han tenido una respuesta creativa 
y han desarrollado formas y prácticas nuevas que integran muchos elementos de su antigua 
herencia cultural a la nueva cultura que surge después de la Conquista”. J. Broda, “Rituali- 
dad y cosmovisión: procesos de transformación de las comunidades mesoamericanas hasta 


nuestros días”, Diario de Campo, núm. 93, 2007, p.73. 
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a publicación de este testimonio es un reconocimiento a los cronistas 

anónimos de las comunidades de la serranía misanteca, en el actual 

territorio veracruzano; se realiza este viaje a la memoria a fin de 
que su legado trascienda y sea conocido por viejas y nuevas generaciones. 
El libro permitirá que la tradición del teatro religioso en honor a los santos 
no desaparezca y que su continuidad se asegure. El maestro Pedro Armillas 
solía repetir que la arqueología se hace caminando; lo mismo podemos de- 
cir de aquellos formados en la vieja guardia etnográfica con la recogida de 
información: también se hace caminando, recorriendo calzadas, enlodando y 
empolvando los zapatos en las antiguas y primeras rutas de introducción de 
la religiosidad católica española en la cruzada conquistadora. 

Con esta publicación, se cierra un ciclo personal iniciado en 2004, a 
partir de exhaustivos recorridos etnográficos entre la serranía, cañadas, valles 
y planicie costera que conforman lo que otrora perteneciera al dominio y 
jurisdicción territorial del Corregimiento Misanteco. El homenaje a la 
memoria nos exige destacar la importancia del teatro comunitario para 


despejar las dudas de quienes desconocen las estrechas relaciones existentes 


* Benemérita Universidad Autónoma de Puebla, (BuAP), México. 
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con la religiosidad popular. Es necesario advertir que, en la historia de los 
pueblos originales de ancestral herencia indigena, ambos se encuentran 
imbricados como resultado del proceso conquistador a sangre y fuego y 
la evangelización mediante el uso de la herramienta nemotécnica, que 
ofrece la dramatización religiosa por medio de la liturgia visual. Por esa 
razón, seguiremos insistiendo en la utilidad para el teatro de la integración 
de aquellas prácticas ancestrales tan arraigadas en el gusto de los pueblos 
indígenas y que permitieron concretar el programa evangelizador. 

Todavía existe la sesgada visión de Georges Raynaud, desde 1928, 
que niega la fuerte presencia europea en las manifestaciones indígenas; 
hay quienes aún se desviven por sostener como postulado correcto 
el despropósito de una existencia pura y auténtica de las expresiones 
prehispánicas dramatizadas, sin deterioro y sin haber sido adulteradas por 
las influencias coloniales. Sin embargo, en su momento, Francisco Monterde 
alertó de la declinación de las representaciones populares indígenas al 
descubrir que casi siempre se actuaba debido a cambios originados por 
diferentes motivos, especialmente políticos; así sucede en las tradiciones 
transmitidas por la oralidad en las que sin duda influye la práctica de sus 
intérpretes e inevitablemente sufren mutilaciones o visibles alteraciones. 

Quienes hacemos trabajo etnográfico también alcanzamos a percibir 
lo anterior y por ello coincidimos con Alain Bretón, quien advierte sobre 
el natural proceso de influencia sincrética que sufren la tradición oral y la 
escrita como resultado directo del contacto colonial. Lo mismo sobrellevaron 
aquellas piezas de origen europeo, enfrentadas a su introducción y 
adaptadas a las nuevas condiciones que afrontaron los sacerdotes en su 
labor evangelizadora, quienes las utilizaron como apoyo en la trasmisión de 
los rudimentos de la fe católica; ellos se vieron en la imperiosa necesidad 
de adecuarlas a las condiciones exigidas por cada tiempo, lugar y grupo 


indígena. 
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Lo expresado sirve de base para subrayar nuestro objetivo central: la 
reconstrucción histórica de una pieza teatral a partir de los testimonios de 
sus legatarios, quienes se encargaron de recogerla y preservarla sin importar 
los cambios operados por el tiempo. 

El libro presenta el análisis de una obra española en verso, presumible- 
mente del siglo XVIII, introducida entre pueblos totonacas ubicados en la 
serranía misanteca, territorio que pertenece actualmente al Estado de 
Veracruz. La Loa atendida —una de las cuatro registradas— se encuentra 
dedicada a exaltar las virtudes de San Lorenzo, santo patrón y epónimo; la 
pieza adquiere importante carácter público desde el momento de su 
introducción, al ser adoptada y al servir de herramienta de lucha identitaria, 
pues conserva su germen en defensa del territorio y los derechos ancestrales. 
Se destaca el hecho de que estas obras de origen europeo han sido soslaya- 
das del análisis histórico, quizá ignorando que se trata de expresiones 
que sustentaron por largo tiempo la arraigada religiosidad popular existente 
dentro de la jurisdicción del antiguo Corregimiento misanteco. 

A manera de nota final y para abrir el debate, señalamos que el libro 
reseñado viene a enmarcar la importancia histórica y religiosa del teatro 
comunitario colonial con fines evangelizadores entre indígenas totonacas de 
la Sierra misanteca, y abona a la reflexión sobre el sentido que para cada 
pueblo tuvo su obra teatral dedicada al santo epónimo, manteniendo su 


identidad como parte integral de su religiosidad popular. 
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